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ABSTRACT  
   
 The surge of the chola alteña in Bolivia as a woman who, after being historically 
discriminated, has achieved her empowerment through her practices of resistance and 
agency is a very particular and new phenomenon hardly studied.  The contribution of this 
research is in principle to describe and discover the complexity of this occurrence, but at 
the same time to open a field of understanding the works of the chola as a preliminary 
input for alternative feminisms, in accordance to the particularity of each context. As a 
result, an eclectic perspective from different non-canonical theories stemming from the 
Americas has been adopted. For example, intersectionality stemming from various social, 
cultural, racial, and gender contexts is addressed by Kimberlé Crenshaw, Dora Inés 
Munévar, Ann Phoenix, Breny Mendoza y Sonia Montecinos. Research from Aníbal 
Quijano, Walter Mignolo and María Lugones proposes the decolonization of knowledge. 
From a Bolivian perspective, the proposal of communitarian feminism by Julieta Paredes 
and the chi’xi approach by Silvia Rivera Cusicanqui. At the same time, the documenting 
of the chola practices has been obtained from non-conventional digital and oral sources. 
Thus, this research becomes a referent for future feminist research about the chola, but 
also for understanding other movements and practices of subaltern and discriminated 
women in similar or different contexts.   
 The chola is characterized by her peculiar garment which was imposed by the 
colonizer in the XVIII century, nullifying her indigenous identity. However, this woman 
has continued to wear it to the present day as much as a tactic of resistance as of 
empowerment and agency and has transformed it into a current fashion for the 
valorization of her identity. She is a chi’xi subject who complements or antagonizes 
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opposites without subsuming them. Finally, what guides her practices and strategies are 
her native cultural values, such as the principle of Living Well, cooperation, reciprocity, 
and godfatherhood. 
. 
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ABSTRACTO  
   
La emergencia de la chola alteña en Bolivia como una mujer que, de haber sido 
históricamente discriminada, ha logrado su empoderamiento a partir de sus prácticas de 
resistencia y de agencialidad es un fenómeno bastante nuevo y particular escasamente 
estudiado. La contribución de esta investigación es en principio descubrir y describir la 
complejidad de este fenómeno, pero al mismo tiempo abrir un espacio de comprensión de 
las prácticas de la chola como un aporte preliminar a feminismos alternativos, atendiendo 
a la particularidad de los contextos. Como resultado, se ha optado por una perspectiva 
ecléctica de diferentes teorías que en su mayoría no son canónicas y provienen de 
teóricos/as de las Américas. Por ejemplo, la propuesta interseccional desde variados 
contextos sociales, culturales, raciales y de género abordados por Kimberlé Crenshaw, 
Dora Inés Munévar, Ann Phoenix, Breny Mendoza y Sonia Montecinos, los estudios de 
Aníbal Quijano, Walter Mignolo y María Lugones que proponen la descolonización del 
conocimiento. Desde la perspectiva boliviana, la propuesta del feminismo comunitario de 
Julieta Paredes y el planteamiento chi’xi de Silvia Rivera Cusicanqui. Al mismo tiempo 
la documentación de estas prácticas se ha obtenido de fuentes digitales y orales no 
convencionales. Por ello, a partir de este estudio preliminar se abre un referente para 
futuras investigaciones feministas sobre la chola, pero también, de manera general, para 
comprender otros movimientos y prácticas de mujeres subalternas y discriminadas en 
contextos similares o diferentes. 
La chola se caracteriza por su vestimenta que fue impuesta por el colonizador en 
el siglo XVIII, anulando su identidad indígena, una vestimenta anacrónica que ha 
mantenido hasta la actualidad como resistencia y como táctica de empoderamiento y 
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agencialidad, transformándola en una moda actual particular para la revalorización de su 
identidad. Asimismo, esta mujer aymara y moderna de pollera, es un sujeto chi’xi que 
complementa o antagoniza elementos opuestos sin subsumirlos. Finalmente ella está 
siempre guiada por sus valores culturales aymaras, como el principio del Vivir Bien, las 
prácticas de cooperación comunitaria y el compadrazgo.  
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CHAPTER 1 
INTRODUCCIÓN: SIGUIENDO LA(S) HUELLAS DE LA CHOLA EN BOLIVIA 
CARTOGRAFĺAS  
Una cualidad intrínseca del Ser 
Cholita, es ser valiente y 
perseverante, a pesar de  
todo y de todos. (Revista Cholitas 
2014) 
 
El ámbito de la chola paceña 
Desde finales del siglo XX la sociedad boliviana ha sufrido una profunda crisis 
económica, así como una inestabilidad política que continúa hoy en día. Esta situación ha 
provocado el surgimiento de movimientos sociales—principalmente de campesinos 
indígenas, mineros, obreros, vendedores ambulantes y cocaleros—que reclamaban sus 
derechos. Después de la caída de Gonzalo Sánchez de Lozada del partido político MNR 
(Movimiento Nacionalista Revolucionario) el 17 de octubre del 2003, varios intentos de 
estabilización política se sucedieron en el país, provocando finalmente que el 22 de enero 
del 2006 el dirigente indígena Evo Morales, subiera a la presidencia después de ganar con 
mayoría de votos las elecciones nacionales cuyo primer mandato (2006-2010) se 
caracterizó por la ejecución de políticas nacionalistas e indigenistas de izquierda, siendo 
reelegido nuevamente el 2009 y 2014. 
Este proceso de cambio fue posible gracias a la lucha y el compromiso de 
diferentes organizaciones sociales que por años se encontraban relegados e 
invisibilizados por el gobierno en manos de la elite de turno. Una de estas organizaciones 
que había estado adquiriendo fuerza con los años no solo a nivel organizativo, sino en 
número, capacidad de convocatoria y liderazgo fue el de las mujeres de pollera, que en el 
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año 2003 mostraron su capacidad de movilización. Claudia Peña Claros, Ministra de 
Autonomías manifiesta: 
[n]o cabe duda de que la participación de las mujeres es uno de los rasgos 
característicos de nuestro proceso de cambio, lo cual nos da la certeza de 
que el significado y la implicancia que representa hoy el proceso 
autonómico en nuestro país ubica a las autonomías como pieza 
fundamental en la tarea de reducir la desigualdad entre mujeres y hombres. 
(ONU 13) 
 
Si bien la participación de la mujer a nivel nacional ha sido relevante este estudio se 
refiere más específicamente al mundo de la chola1 mujer de pollera de origen aymara, 
que se organiza, trabaja, es comerciante, periodista, pugilista, ministra, modelo, 
folclorista, etc. Este mundo se trata de una multifacética existencia cotidiana que se inicia 
a tempranas horas de la mañana y termina en algunos casos a altas horas de la noche, en 
la vibrante ciudad satelital de El Alto y algunos barrios populares de la ciudad de La Paz 
en el que las actoras principales son mujeres cuya curiosa vestimenta anacrónica actual 
ha pervivido desde la época colonial. 
El complejo tejido de relaciones sociales, económicas y culturales, existentes 
entre las cholas del Alto y el centro de la ciudad está determinado en gran medida por el 
nivel económico (poder adquisitivo) que tienen generando una dinámica de acción e 
interrelación entre los diferentes grupos de mujeres que conviven en ambientes similares 
como festividades o actividades comerciales, pero desde posiciones y niveles económicos 
diferentes. Se trata de un tejido cuya materia prima son las relaciones de parentesco y 
compadrazgo, en las cuales las costumbres ancestrales del ayni2 y la reciprocidad se 
encuentran intrínsecamente presentes. 
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Bolivia es uno de los países con mayor porcentaje de pueblos indígenas en su 
sociedad. Según el Censo del INE (Instituto Nacional de Estadística) un poco más del 
62% se identificó con un pueblo indígena, donde los aymaras representan alrededor del 
40% (Molina Barrios 39). Sin embargo, la ronda de censos del 2000 y los datos 
procesados por la Unidad Mujer y Desarrollo de la CEPAL proporciona un panorama 
más detallado sobre el peso demográfico de la población indígena y de las mujeres dentro 
de dicha población. Puede notarse que solo en Bolivia las mujeres indígenas constituirían 
el segmento mayoritario (62,68 %) del total poblacional de mujeres. Por otro lado, los 
resultados del censo poblacional realizado por el INE el 2012, indican que más del 58,8 
% de la población paceña reside en áreas urbanas, especialmente en el centro y El Alto de 
La Paz, producto de las migraciones indígenas de zonas rurales de todo el país a la ciudad 
ocurridas en estas últimas tres décadas. Estos indicadores estadísticos confirman 
oficialmente lo que se puede experimentar de primera mano al llegar Al Alto y transitar 
las calles, avenidas y mercados. El contacto inmediato con una enorme cantidad de gente, 
comerciantes, vendedores ambulantes y compradores que se aglutinan y recorren las 
calles en un ir y venir de múltiples ocupaciones constante. En estos últimos años, El Alto 
ha crecido de manera acelerada convirtiéndose en una ciudad donde se van apreciando 
con mayor frecuencia la aparición de pequeños palacetes denominados “Cholets”3 (ver 
Capitulo 4) que resaltan por su colorido y originalidad en su diseño y fachada 
arquitectónica.  
Un caso interesante para los estudiosos de los pueblos y movimientos indígenas—
y particularmente en la investigación sobre “la mujer de pollera” (la chola) en los últimos 
tiempos—es su papel protagónico en la actual coyuntura nacional, especialmente en lo 
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referente a su posicionamiento político, económico y cultural al interior de la sociedad 
boliviana. Si consideramos que la chola tiene origen indígena (aymara), habla una lengua 
indígena (aymara) y sus tradiciones ancestrales son indígenas—aunque con el tiempo 
culturalmente se ha ido mestizando—podemos ubicarla históricamente en un contexto de 
pervivencia y resistencia al coloniaje desde la conquista. 
El traje de chola es el de las mujeres de origen aymara mestizas de La Paz, y 
define a la “Chola paceña antigua” o “Chola señorial” (Mendoza 23-24). Siendo así, 
sorprendentemente, el elemento identitario principal de esta mujer ya mestizada es, en 
efecto, su anacrónica vestimenta: la pollera, las enaguas, el sombrero de hongo-bombín 
(añadido en el siglo XIX), la mantilla/chal, las botas altas, blusa de encaje, los aretes, el 
prendedor y la bolsa de mano se deriva de los trajes españoles del siglo XVIII que las 
mujeres indígenas se vieron obligadas a copiar bajo el dominio colonial. De ahí que a la 
chola en el contexto boliviano se la denomine mujer de pollera, en oposición a la mujer 
de vestido (occidental). La chola, sin embargo, no es un conjunto homogéneo establecido 
ni mucho menos, sino que, a través de las circunstancias históricas y las diversas 
coyunturas políticas y culturales en Bolivia, se ha ido erigiendo por lo menos en tres 
sectores principales. 
El primer grupo estaría conformado por la chola rica que es mestiza, habla 
aymara, en la mayoría de los casos ha migrado del campo a la ciudad; es comerciante y 
ha adquirido riqueza material y gran poder económico, lo cual le permite ser preste o 
pasante4 de festividades religiosas prestigiosas, como la Fiesta del Gran Poder, tanto 
como la posibilidad de pagar un atuendo de chola completo que puede costar entre 1.000 
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y 2.500 dólares o más aun hacer construir o aspirar a tener un “cholet”, como indicadores 
de su poder adquisitivo.  
 
Figura1: La familia de Alejandro Chino Quispe/ Nueva burguesía aymara 
Fuente: Publicado por Cholita Paceña 5 
 
En la fotografía de arriba se observa la riqueza de la vestimenta de la chola, tres 
generaciones de mujeres emprendedoras: abuela, madre e hijas, las cuales posan 
orgullosamente en su cholet demostrando sus posesiones y poder adquisitivo. Este es un 
ejemplo de la naciente clase de aymaras ricos en El Alto, conformado en su mayoría por 
familias que habiéndose iniciado como comerciantes han logrado alcanzar el nivel de 
mayoristas e importadores de bienes y productos o como en el caso de la familia Chino 
Quispe de la foto que son artesanos que visten a la chola y a su familia (sastres, 
diseñadoras, sombrereros(as), zapateros(as), joyeros(as), etc., subiendo de esta manera en 
la escala social y económica. 
En el artículo; “Bolivia: El auge de las cholitas”, publicado por Tonny López, en 
BBC Internacional, el año 2015, se muestra que en Bolivia resalta la capacidad creativa y 
productiva de la mujer de pollera de origen aymara. En la actualidad ya no es solamente 
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una mujer migrante que trabaja como comerciante minorista o trabajadora del hogar, sino 
que está incursionando en la política, los medios de comunicación y la moda 
principalmente. Limbert Cussi, diseñador de “moda cholita” y reconocido en el medio 
afirma:  
Yo trabajo con cholas que tienen dinero. Ellas ya no venden en la calle; 
importan mercancía de China, Chile, Panamá y ganan mucho […]. La 
moda cholita de alta calidad puede ser muy costosa. Para las personas más 
ricas, entre más caro, mejor: un juego de joyas de oro para un gran evento 
puede llegar a costar US$ 18.000. Es una competencia. (s/p) 
 
De esta manera puede observarse el surgimiento de un grupo cuya riqueza y estatus social 
se definen por la capacidad de competir y mostrar lo que se ha adquirido ya sea en ropa 
costosa, original y única o en cholets que pueden denominarse mansiones andinas u otros 
bienes de la sociedad occidental (autos, celulares, muebles, etc.) o de la cultura 
tradicional (mantas de vicuña) o no del todo tradicional (cuadros del famoso pintor 
Mamani Mamani). 
El segundo grupo está constituido por “mujeres de pollera” que se capacitan como 
líderes, incursionan en la política y la diplomacia, son dirigentes, buscan la formación 
universitaria e incursionan en el periodismo y los medios de comunicación. No son 
cholas cuya principal actividad sea el comercio o la adquisición de poder económico. Su 
contribución a esta nueva presencia suya en la sociedad boliviana es su innovadora 
producción intelectual. Un ejemplo concreto es el nombramiento, el año 2013, de la 
dirigente aymara de la Federación Departamental Única de Mujeres Campesinas 
Indígenas Originarias Bartolina Sisa de La Paz, Maribel Santamaría Mamani, como 
embajadora de Bolivia en Ecuador. 
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Figure 2: Juramento y posesión: Maribel Santamaría Mamani junto a Ricardo 
Ulcuango, embajador ecuatoriano en Bolivia 
Fuente: BBC Mundo/ Reuters 
 
La experiencia de organización y liderazgo adquirida en las filas de “Las 
Bartolinas” ha posibilitado que Mamani llegara a este cargo de gran responsabilidad con 
el apoyo y confianza de los nuevos dirigentes del gobierno del MAS (Movimiento al 
Socialismo). 
A la par de esta experiencia existen actualmente bastantes ejemplos de cholas que 
están asumiendo puestos de liderazgo que las han hecho visibles en la sociedad boliviana. 
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Figure 3: Norma Barrancos Leyva en su oficina de BBC Mundo-Londres 
Fuente: BBC MUNDO/ Publicado el 16 de Nov, 2012 
 
En el campo de los Medios de Comunicación, la labor de Norma Barrancos, 
periodista aymara que estudió en la Facultad de Ciencias Sociales de la UMSA 
(Universidad Mayor de San Andrés), con dos diplomados y trabajó y se capacitó en la 
BBC Mundo en Londres, representa de manera destacable a la mujer de pollera 
boliviana en el extranjero. Barrancos tiene una trayectoria de trabajo en liderazgo y 
capacitación de cholitas que buscan incursionar en los medios de comunicación en 
lengua aymara (ver Cap. 3). 
Estas mujeres se caracterizan por poseer un compromiso político, social y cultural 
con la sociedad y buscan participar de manera activa en el proceso de transformación del 
Estado-Nación que se está viviendo en Bolivia en las dos últimas décadas. 
Un tercer grupo de mujeres de pollera estaría integrado por migrantes aymaras 
que se desplazan a la ciudad en busca de nuevas oportunidades, “es la permanente 
migrante del campo a la ciudad, cuyas labores […] realiza generalmente en el servicio 
doméstico […] también trabaja como ayudante en los mercados, talleres y otros” (Iñiguez 
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49). Este grupo de trabajadoras del hogar ha sido siempre cotizado por la elite paceña por 
el trabajo esforzado que realiza, (es común escuchar entre las señoras de la zona sur 
referirse a su empleada como “mi cholita”). Asimismo, incursiona en el comercio, 
iniciándose como vendedora minorista6 con pequeños puestos de venta en las calles.  
 
Figure 4: Cholita ambulante feria de la 16 de Julio- El Alto 
Fuente: Norma López 
 
La chola que tiene bajos ingresos se dedica a vender; fruta, comida, bebida y otros 
productos deambulando en los mercados o calles donde existe movimiento en busca de 
posibles compradores. Como se puede ver en la foto su puesto de venta es movible y 
puede apostarse en varios lugares públicos y generalmente los productos alimenticios que 
ofrece varían de acuerdo con la demanda del cliente. La chola de bajos recursos también 
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posee una inteligencia comercial diversificadora y estratégica. Vende diversos productos 
a diversas horas del día y en diversos lugares de demanda zonificados conectándose de 
este modo con otras minoristas en una red de organización y cooperación. 
 
 
Figura 5: Chola comerciante minorista 
Fuente: Norma López 
 
En la foto se observa otro tipo de vendedora minorista, la cual tiene su puesto fijo 
en el mercado y el producto que vende puede variar también de acuerdo con la demanda 
de los clientes y el área donde se encuentra el puesto de venta, ya que los mercados tienen 
zonas establecidas para la venta de determinados productos, como comidas, fruta, 
verduras, ropa, zapatos, polleras, etc. Este grupo de la chola vendedora minorista es el 
que menor poder adquisitivo tiene, es más pobre y por lo general vende productos 
menores para mantener a su familia. Viste pollera, manta y sombrero, pero de baja 
calidad. 
Los tres grupos se interrelacionan, conviven o cohabitan espacios y territorios de 
mutuo interés, pero a distintos niveles. Por ejemplo, en la época de crisis social y 
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económica que se vivió en la época del expresidente Sánchez de Lozada, se realizaron 
alianzas y se forjó mutuo apoyo para lograr que un dirigente indígena subiera a la 
presidencia del país. Lo singular de esta mujer es que el elemento similar que la 
cohesiona como chola consiste en primer lugar en vestirse con pollera, enaguas, manta y 
sombrero, asimismo el hablar la lengua indígena aymara y compartir celebraciones 
comunes de carácter religioso y propio de las costumbres del pueblo aymara. A su vez 
este vestir chola, en el imaginario boliviano, históricamente ha conllevado una 
ambivalencia entre una visión degradante y otra exultante de la chola. Por un lado, ha 
sido discriminada principalmente por su desconocido anacronismo en el vestir y lo que 
conlleva, pero por otro, admirada por su tenacidad y su fuerza a pesar de su vestir. En 
efecto, la iconografía de la chola, es decir los elementos que componen su vestimenta se 
han convertido al interior de la sociedad boliviana en el símbolo de la chola, símbolo a 
cuya denotación (el atuendo anacrónico) se le han asociado diversas connotaciones, de 
modo que cuando se menciona el termino chola, la imagen denotativa es la vestimenta y 
la connotativa las asociaciones peyorativas o laudatorias agregadas. 
En esta última década la presencia chola ha adquirido prestigio y ganado territorio 
en espacios sociales y culturales y está tan arraigada en el imaginario boliviano que en 
ciertas festividades como los carnavales y las fiestas folclóricas y religiosas, incluso la 
mujer de clase alta (blanca o criolla citadina de vestido) que baila en los grupos 
folclóricos se disfraza de chola elegante con minipolleras. Por otro lado, es también parte 
del imaginario boliviano adjudicar una gama de prejuicios asociados a este vestir 
(ignorancia, ampulosidad, inferioridad, vulgaridad, etc.). 
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Actualmente se puede hablar del surgimiento de una “cultura chola”, en la cual la 
mujer de pollera se desenvuelve en diversas actividades bastante novedosas e 
innovadoras—considerando su larga historia de sometimiento y prejuicio en contra 
suyo—tales como: moda, fiestas folclóricas tradicionales, medios de comunicación, 
deportes, actividad artística, y vida política, entre otros. La “pollera”, a pesar de su 
carácter anacrónico, se ha puesto de moda y hasta la mujer de vestido quiere usarla por el 
prestigio que ha adquirido dentro de la economía nacional, creándose una poderosa 
industria en torno al traje de cholita y estableciéndose un vigoroso mercado de la “moda” 
que mueve mucho dinero. 
 
 
Figure 6: Morenada Fanáticos “Entrada Folclórica del Gran poder” 2017 
Fuente: Gentileza de Kevin Monroy 
 
Cada año se puede apreciar el poder de “la chola y su pollera” en las festividades 
folclóricas del Carnaval y la entrada del “Gran Poder” en La Paz. Kimberlé Crenshaw 
argumenta que “the lived experiences of racially marginalized women and girls are 
shaped by a range of social and institutional practices that produce and sustain social 
categories and infuse them with social meanings” (“From Private” 1426). Las prácticas 
sociales aymaras surgidas como redes organizacionales y comerciales junto a la dura 
praxis cotidiana de la chola en sus diversos roles, ocupaciones y conexiones que ha ido 
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estableciendo silenciosamente, han logrado ser estrategias de empoderamiento, pues, 
aunque antes eran vistas como actitudes marginales y de sometimiento, actualmente han 
adquirido una connotación reivindicativa ya que se han resignificado al ir adquiriendo 
prestigio económico, social y cultural. El escenario propicio donde ocurren estas 
prácticas es El Alto, ciudad que se ha desarrollado vertiginosamente y cuenta actualmente 
con 14 distritos, centros comerciales, bancos, escuelas, colegios, centros culturales, 
universidades, etc. La singular presencia de la chola en la sociedad boliviana es prueba de 
un profundo cambio hacia un modelo alternativo de organización sociocultural y 
económica, al haberse autoafirmado en su rara y persistente anacronía del vestir como 
mensaje patente de su diferencia, y al mismo tiempo haber accedido tanto a los diversos 
accesorios de la modernidad (teléfonos celulares, computadoras, coches, cholets, moda 
propia) como a los espacios de participación ciudadana en la política, la economía y la 
cultura nacional nunca antes vistos en la sociedad boliviana. 
La aceptación de la chola como figura icónica de La Paz y expresión de orgullo 
en la cultura indígena se confirmó en 1989, cuando Remedios Loza se convirtió en la 
primera mujer vestida de chola que fue representante en el Congreso de Bolivia (todavía 
un escándalo dentro de ciertos círculos privilegiados y de la elite paceña y boliviana). En 
las décadas siguientes la chola se ha convertido en una representante primordial de la 
cultura boliviana. La vestimenta tradicional de la chola boliviana ha pasado de ser un 
estigma, a representar un rasgo de reivindicación étnico-racial en su intersección con el 
género. La nueva clase emergente marca su presencia en Bolivia asumiendo y afirmando 
el orgullo de vestirse de pollera. Esta clase emergente ha conseguido atraer la atención de 
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los medios de comunicación y la admiración de su estilo tanto en la misma sociedad 
boliviana, como fuera de las fronteras del país. 
La diversidad de la chola en su riqueza cotidiana puede observarse a través de los 
espacios de trabajo, vivienda y comercio por los que transcurre en una especie de 
narrativa cartográfica de su cotidianidad desarrollándose tanto en El Alto como en la 
ciudad de La Paz en las calles, negocios, comercios, tiendas, mercados, casas, cholets, 
coliseos de lucha libre, pasarelas, plazas, palacio de gobierno, canales de televisión y 
radiodifusoras, etc. 
 
Cartografía callejera de espacios urbanos 
El Alto y el centro de La Paz han llegado a ser dos espacios urbanos en 
vertiginoso crecimiento gracias al tejido creativo de relaciones socioeconómicas que se 
apoyan y sostienen en una coyuntura política y cultural que se ha desarrollado por el 
dinamismo de la chola a tal punto que se han dado las condiciones para el resurgimiento 
de lo que hemos llamado “cultura chola”. 
El Alto, también conocida como ciudad Satélite, se encuentra a una altitud de 
4.070 metros sobre el nivel del mar y es considerada la segunda ciudad más alta del 
mundo. En esta ciudad se encuentra el Aeropuerto Internacional y el Comando de la 
Fuerza Aérea Boliviana. Se ha convertido en un centro simbólico de las luchas sociales 
en Bolivia. En octubre de 2003 fue protagonista de la denominada “Guerra del Gas”7 en 
la que hubo más de 60 muertos a causa de la represión del gobierno de Gonzalo Sánchez 
de Lozada que terminó con su renuncia al cargo ese mismo año. El grito de guerra que lo 
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ha caracterizado durante las luchas sociales de los últimos años dice: “El Alto de pie, 
nunca de rodillas”. 
El Alto es una ciudad muy diversa que ha sido desde siempre un lugar de acogida 
de inmigrantes del resto del país, en especial recién llegados de las áreas rurales en busca 
de oportunidades en la ciudad. La mayoría de las personas que viven en esta ciudad son 
inmigrantes que provienen de los sectores rurales de los departamentos de La Paz, Oruro 
y Potosí con diversas historias y memorias tanto culturales como de explotación y 
participación en luchas locales, regionales y nacionales. Son estas características que han 
hecho que la ciudad de El Alto se considere una metrópoli multifacética, conformada de 
viviendas hechas de adobe y ladrillo, pobres y ricas, ocres y coloridas; de calles y 
avenidas amplias desprovistas de vegetación donde el trajín del comercio es constante, 
dando la impresión de una ciudad que nunca descansa. 
La Ceja, el corazón de esta ciudad, ha sido testigo de la construcción de una 
ciudadanía callejera en donde se articulan múltiples espacios y tiempos. Esta zona posee 
una gran actividad comercial minorista y vive con un constante flujo de personas que 
circulan desde tempranas horas de la mañana, para vender, comprar, hacer trámites, o 
están en dirección a otras zonas de El Alto o La Paz. La gran mayoría del transporte 
colectivo de El Alto pasa por esta zona. Un visitante que visita La Ceja por primera vez 
pensaría inmediatamente en el caos. Los voceadores de los minibuses gritan a voces, 
informando a los posibles usuarios de los diferentes destinos de este tipo de transporte, 
compitiendo con los vendedores ambulantes, en sonoridad. En las aceras, multitud de 
comideras, refresqueras, dulceras, etc. invitan a los transeúntes a deleitarse con sus 
comidas y bebidas. Cholitas con carritos ambulantes donde se ofrecen todo tipo de 
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productos, desde fruta hasta ropa. Otros venden CDs de música o las películas de 
cartelera pirateadas, mapas de El Alto y panfletos sobre la vida de Evo Morales. No 
podían faltar las cebras8 alegres y serviciales que están apostadas en las intersecciones, 
semáforos y paso de peatones, tratando de ayudar con el caótico movimiento y la gran 
masa de transeúntes que caminan en diferentes direcciones y destinos. Así, podemos 
describir el caos cotidiano de la Ceja, como espacio aglutinador y a la vez convergente de 
estas realidades. 
 
Cartografía socioeconómica de las prácticas locales 
La Paz se encuentra asentada en las laderas que conducen desde la meseta andina 
a una altitud de 3650 metros sobre el nivel del mar hasta el fondo de un cañón llamado la 
hoyada (referencia a la constitución geografía que se asemeja a un hoyo), a los pies del 
imponente Illimani (montaña nevada que forma parte de la cordillera de Los Andes). El 
Río Choqueyapu divide la ciudad en dos: por un lado, el centro social y político de la 
ciudad considerado el más antiguo y por otro, los barrios principales como San Pedro, 
Miraflores, Santa Bárbara, los barrios de la zona intermedia San Jorge y Sopocachi y los 
de la zona sur como Obrajes, Calacoto, San Miguel, etc. Las divisiones sociales y étnicas 
contemporáneas en la estructura urbana de La Paz reflejan todavía la partición hecha en 
la época de la colonia. En la vertiente occidental, “la ladera” mantiene una fuerte 
asociación con los pueblos indígenas urbanizados cuyas prácticas están marcadas por su 
estilo propio, sus viviendas, sus mercados, su sistema de organización barrial y sus 
celebraciones religiosas, a su vez el sector del centro al sureste urbano está 
fundamentalmente habitado por la clase media alta, criollos blancos, en barrios 
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residenciales con sus respectivos espacios (supermercados, centros comerciales, bancos 
tiendas de marcas americanas y europeas) y costumbres de clase. 
Los barrios que cubren la ladera y parte de la hoyada y principalmente la ciudad 
de El Alto son espacios propicios donde las actividades comerciales se ponen en acción 
en la ocupada y multicolor vida cotidiana que a medida que pasan las horas se va 
multiplicando: vendedoras de “llauchas”9, dulces, café, puestitos de venta de tarjetas y un 
sin fin de mercaderías, mientras en la calle, las voceadoras de mini buses que van y 
vienen desde la hoyada (centro de la ciudad) a la Ceja del Alto alertan a sus potenciales 
clientes las rutas o las paradas. El mercado en su sección de comidas, panaderías, tiendas, 
restaurantes, lustrabotas, despierta al frenético bullicio de la ciudad cada nuevo día y es 
posible sentir la intensa actividad y movimiento económico interno. En el constante trajín 
se percibe una diversidad de lenguas entre el español, aymara, quechua y 
esporádicamente inglés, portugués, francés o alemán en las calles, los negocios y los 
restaurantes, acompañados asímismo de múltiples estilos musicales, desde los ritmos más 
autóctonos, hasta la música pop, rock o hip hop occidental de última moda. En La Paz, tal 
vez más que en otras capitales latinoamericanas, se vive un ambiente de multiculturalidad 
y plurinacionalidad (en términos del nuevo proyecto político boliviano) vibrante en el que 
las diferencias y la diversidad cuestionan la tradicional idea de Estado-Nación. 
Un factor para tomar en cuenta a fin de comprender el proceso de desarrollo de 
las zonas urbanas es el crecimiento poblacional en general, ya que según el Instituto 
Nacional de Estadística (INE) la población boliviana hasta octubre de 2012 había 
superado los 10 millones. El presidente Evo Morales dio a conocer los resultados 
oficiales del Censo Nacional de Población y vivienda realizado el 2012, indicando que 
  30 
Bolivia tiene 10.389.913 habitantes. La cantidad de habitantes se incrementó en las zonas 
urbanas del país, especialmente en las ciudades de Santa Cruz, La Paz y El Alto, el cual 
cuenta con una población de 1.184.942 habitantes (INE 2012). Uno de los aspectos que 
más se ha transformado dentro de este acelerado crecimiento poblacional es el área de 
transacciones comerciales. Lo que antes era un sector definido dentro de la ciudad para la 
existencia de mercados se ha desbordado hacia las calles principalmente en El Alto. 
Pareciera ser que todo se ha convertido en un gran mercado de intercambio de bienes y 
servicios. 
Si se observa desde una mirada externa el movimiento continuo, incansable e 
inusitado del comercio aymara, podría parecer caótico, pero lo que se constata es que 
todo responde a un ritmo y equilibrio logrado a través de una práctica de relaciones de 
intercambio y cooperación global basadas en el valor aymara de la reciprocidad además 
de otras interesantes características del instinto mercantil aymara. Nico Tassi en el 
artículo titulado “El desborde económico popular en Bolivia: comerciantes aymaras en el 
mundo global” analiza las variables que han podido interactuar en la formula aymara del 
éxito: 
En primer lugar, el control físico de los espacios comerciales locales por 
medio de lazos familiares. Y, al mismo tiempo, una asombrosa 
flexibilidad, basada en la alta diversificación, la movilidad geográfica y el 
uso de extensas redes de parentesco que se entrelazan con amplios 
contactos socioeconómicos. En lugar de buscar la especialización de 
funciones, la diversificación comercial aymara teje una trenza de rubros 
superpuestos y articula múltiples vínculos económicos, lo que permite 
reducir los riesgos comerciales y reorientar continuamente el comercio en 
momentos de crisis. (101 
 
La diversificación e informalidad son estrategias económicas de sobrevivencia que se han 
forjado en la marginalidad y clandestinidad para sobrevivir a la explotación colonial y los 
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abusos continuos de los distintos gobiernos de elite criolla o de dictadura militar también 
se han desarrollado en contextos de crisis neoliberal vigente en el país desde la década de 
los 80. Dichas estrategias fueron ignoradas por el estado boliviano o penalizadas en 
algunos casos. El gobierno actual propone un proyecto diferente de reconstruir un Estado 
que responda a las necesidades de toda la población boliviana cuya mayoría es de origen 
indígena. Con tal cometido, un equipo gubernamental se dio a la tarea de recoger las 
experiencias existentes, analizarlas, organizarlas y ver cómo articularlas en un proyecto 
de desarrollo político y económico del Estado. 
Según los informes del Ministerio de Economía y Finanzas Públicas del Estado 
Plurinacional (agosto 2015), Luis Arce Catacora (Juarez s/p) trabajó en el Plan 
Económico de Gobierno junto a Carlos Villegas, entonces director del CIDES-UMSA10 y 
sus trabajos de investigación se constituyeron en el embrión de lo que después pasó a 
formar el Nuevo Modelo Económico Social Comunitario Productivo, cuando se redactó 
el programa de Gobierno del Movimiento al Socialismo (MAS), el 2005. En este nuevo 
modelo es el estado plurinacional el que asume el papel protagónico de fomentar la 
creación de una economía nacional propia y bajo sus propios parámetros de desarrollo, a 
diferencia de lo que venía ocurriendo en el periodo entre 1989 y 2005 en el que los 
gobiernos bolivianos elitistas aplicaban modelos de desarrollo basados en el mercado 
externo capitalista y neoliberal. 
Bajo este espíritu comunitario productivo fomentado en la actualidad por el 
Estado plurinacional, la dinámica económica en El Alto y en la ciudad de La Paz se 
sustenta en el comercio de varias capas y a diversa escala, donde los actores económicos 
populares, especialmente la chola, han originado una red de contactos con familias 
  32 
comerciantes de la Argentina, Perú, Chile, China, EEUU (especialmente Virginia) en 
rubros que van desde la minería, la producción de leche, confecciones, artesanía, hasta 
insumos, materias primas o comida, etc. Por ejemplo, la diseñadora Eliana Paco 
manifestaba que importa telas de China y EEUU para hacer las polleras (véase capítulo 
4). 
Nico Tassi, cuyo trabajo socioantropológico se dedica a investigar la conexión 
entre los indígenas de los Andes bolivianos con la modernidad, la nación y el mercado, 
en sus publicaciones más recientes, explora la economía de mercado de los aymaras 
urbanos en La Paz y El Alto, afirmando en su más reciente publicación titulada La 
economía popular en Bolivia: tres miradas (2015) que:  
Lo interesante de estas múltiples escalas es que los diferentes actores y 
espacios no operan como ámbitos atomizados y desarticulados, sino que 
entre ellos dibujan conexiones vinculadas tanto a redes familiares y de 
parentesco como a estrategias de diversificación económica y reducción 
de riesgos… procesos de ida y venida entre lo rural y lo urbano, entre lo 
transnacional y lo comunitario, en términos de reinversiones, 
complementariedades y procesos culturales que acaban tejiendo un inédito 
mapa social y económico que desafía a pensar el país de otra forma. (8) 
 
La otra manera de observar Bolivia como desafío consiste en dar lugar a la emergencia de 
lo que podría llamarse una inteligencia socioeconómica autóctona que no solo ha 
permitido la sobrevivencia y la resistencia de los sectores populares (en los cuales la 
chola ha participado protagónicamente) a la explotación y las innumerables crisis 
económicas, sino también el arduo proceso de su enriquecimiento que se deja entrever en 
la actualidad. En efecto, la economía popular boliviana en el conjunto de sus estrategias y 
su participación en los flujos globales, cuyo sostén primordial era y sigue siendo el 
núcleo familiar—junto a las prácticas comunitarias de reciprocidad y cooperación 
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mutua—constituyen la nueva forma en la que se ha dado lugar no solo a un crecimiento 
económico no visto en largos años de la historia nacional, sino a un modo propio de 
operar la economía como alternativa autónoma y por tanto válida a la falsa inevitabilidad 
de organizar la sociedad por el modelo del capitalismo por elites minoritarias. Es así, que 
dicha economía popular basada en la informalidad, el micro-flujo comercial junto a sus 
estrategias de diversificación mercantil, negociación y cooperación mutua fue largamente 
atacada como una barrera, una ilegalidad o hasta un peligro al crecimiento y la seguridad 
de la economía nacional basada en un modelo neoliberal elitista. 
El nuevo énfasis en las prácticas comunitarias que tiene un origen indígena, como 
un elemento portador de posibilidades y propuestas de organización social y económica 
en el contexto boliviano, se ve representado en la figura de la chola como signo que abre 
la posibilidad de repensar y reconstruir un estado plurinacional comunitario. En la 
actualidad, todo esto apunta a la creciente capacidad de las comunidades indígenas de 
delinear espacios económicos propios y circunscritos, con importantes niveles de 
autonomía, y hasta inmunidad, en relación con el capital y las lógicas de la economía 
mercantil.  
Es un hecho que estas prácticas han sido teorizadas por intelectuales indígenas, 
como S. Yampara y Quispe Medina (Yampara et al.), que según Nico Tassi tendrían “la 
finalidad de enfatizar la diferencia entre modelos y lógicas económicas occidentales y 
desafiar la hegemonía de reglas económicas universales como también para desacreditar 
las políticas económicas gubernamentales” (11). Brooke Larson, Olivia Harris y Enrique 
Tandeter (1995) afirman que ya desde la colonia las relaciones mercantiles, en los valles 
centrales de Cochabamba, estaban basadas en relaciones de parentesco, reciprocidad y 
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redistribución (315). Estas estrategias comunitarias se han desarrollado marginalmente 
desde la colonia, sobreviviendo mucho tiempo de opresión e invisibilidad y solo en la 
actual coyuntura nacional quedan paulatinamente de manifiesto. En este proceso la chola 
ha tenido un papel central porque debido a su tenacidad, su carácter de liderazgo, 
perseverancia, indomabilidad y resistencia incansable ha podido insertase y poco a poco 
dominar buena parte del comercio interno minoritario como mayoritario y también 
incursionar en el comercio externo escalando económicamente y logrando así su 
empoderamiento paulatino. 
En el mismo tono, Arturo Escobar (1996; 2005), antropólogo colombiano cuyos 
intereses de investigación académica incluyen la ecología política, la antropología del 
desarrollo, los movimientos sociales, los movimientos de antiglobalización, el 
colonialismo y la teoría del post-desarrollo, expuestos someramente en sus textos La 
invención del Tercer Mundo, construcción y deconstrucción del desarrollo (1996) y Más 
allá del Tercer Mundo: globalización y diferencia (2005), sugiere que: 
Los movimientos indígenas y locales, en sus procesos de lucha contra 
formas de dispersión y desterritorialización, causados tanto por los 
imperativos del desarrollo como por la economía global, generan formas 
de reapropiación de conceptos y prácticas locales precedentemente 
descartadas, para recomponer nuevas territorializaciones, reglas y formas 
culturales hibridas capaces de desafiar la lógica convencional del 
desarrollo. (Mas allá 12) 
 
Escobar reflexiona desde una práctica concreta sobre lo que está ocurriendo en América 
Latina con los movimientos sociales de carácter indígena y de izquierda que van saliendo 
de la marginación y de la invisibilidad para convertirse en protagonistas de cambios con 
nuevas reglas de juego en base en su cosmovisión a través de “rescatar aquellas prácticas 
y conocimientos subordinados, a menudo descalificados, invisibilizados y suprimidos por 
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los poderes oficiales en sus lecturas del desarrollo y en los procesos verticales de la 
economía global” (Mas allá 12). Una de estas prácticas más sobresalientes de las 
comunidades aymaras es la praxis del Buen Vivir como alternativa al neoliberalismo 
capitalista. La propuesta del Buen Vivir es un esfuerzo contemporáneo de resistencia 
indígena a modos impositivos de entender y vivir en el mundo. En efecto, la racionalidad 
de los valores que apuntala la ideología de la globalización tales como la 
mercantilización de valores materiales, culturales y hasta espirituales que se insertan y se 
reciclan en el sinsentido de la maquinaria económica del mercado internacional poblado 
de multinacionales con sus imposiciones de eficiencia, eficacia, rentabilidad y bien 
ganancial—que por otro lado erosionan la ecología y el equilibrio natural y rompen la 
relación del hombre con la madre tierra y el cosmos—no es el mejor de los mundos para 
millones de indígenas que también habitan el mundo de un modo distinto y bastante más 
acorde a las propias racionalizaciones ecologistas de ciertos focos de poder occidental. La 
idea del Buen Vivir sin embargo no podría presentarse como una alternativa impositiva, 
sino, todo lo contrario, una alternativa inclusiva y relativa en la que las diferencias 
cabrían o se complementarían entre sí evitando la oposición y la lucha de contrarios. 
Según Escobar: 
Si pensamos desde los territorios indígenas, desde los territorios de 
afrodescendientes, desde los territorios campesinos, nos damos cuenta que 
el mundo no es así solamente, ese es un mundo, el mundo dominante, pero 
hay muchos otros mundos, hay otras muchas formas de ver la vida, hay 
muchas otras cosmovisiones, cosmologías, cosmogonías, como quiera que 
se las llame. […], no queremos un solo mundo, el que nos trata de vender 
la globalización neoliberal, el Estado, las transnacionales, el discurso 
empresarial, queremos un mundo en el que quepan muchos mundos, un 
mundo realmente pluralista. (Mas allá 56) 
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Como se ve, en el territorio latinoamericano estudiosos de la región buscan comprender y 
teorizar las prácticas emergentes en el siglo XXI, en el cual movimientos sociales 
encabezados por indígenas y mestizos buscan nuevas alternativas de vida y organización 
socioeconómica cultural y política. Bolivia es uno de los países de América Latina que ha 
asumido los retos de cuestionar al neoliberalismo pensándose desde su historia, es decir, 
desde su origen indígena. Este compromiso está estipulado en la Constitución del Estado 
Plurinacional de Bolivia, cuyo preámbulo señala: 
Dejamos en el pasado el Estado colonial, republicano y neoliberal. 
Asumimos el reto histórico de construir colectivamente el Estado Unitario 
Social de Derecho Plurinacional Comunitario, que integra y articula los 
propósitos de avanzar hacia una Bolivia democrática, productiva, 
portadora e inspiradora de la paz, comprometida con el desarrollo integral 
y con la libre determinación de los pueblos. (Asamblea 2) 
 
El país atraviesa por una coyuntura político-social en donde las prácticas de la economía 
popular se han oficializado, consolidado y penetrado espacios que antes pertenecían al 
poder transnacional o a sus socios y contrapartes locales y han abierto un abanico de 
posibilidades para repensar la economía y su desarrollo tomando en cuenta los principales 
agentes activos de los sectores populares de origen aymara como es el caso de la chola: 
Cooperativas, comunidades, gremios, asociaciones de productores y 
fraternidades religiosas, acostumbradas durante siglos a operar en 
contextos de subordinación y exclusión en el contacto con los procesos 
exclusivos y fragmentarios de la economía global moderna, han 
aprovechado su ingenio subalterno para posicionarse creativamente en 
momentos de crisis institucional, como proveedores de servicios, de redes 
de seguridad social y económica, y promotores de formas de re-
territorialización en espacios abandonados por instituciones oficiales en 
retirada. (Mas allá 14) 
 
La institucionalidad popular ha mostrado una flexibilidad tal que logra combinar 
dinámicas organizativas locales con la producción de bienes y servicios, garantizando un 
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movimiento económico y de desarrollo que no dependa del mercado internacional, sino 
de una dinámica interna creativa y pujante que recupera prácticas comunitarias con base 
en el “Sumaq Qamaña” (Buen Vivir), generando así posibilidades de inserción social 
para individuos subordinados y asalariados así como oportunidades económicas y redes 
de protección social. Es precisamente en este marco que la chola, como agente de la 
dinámica del desarrollo, adquiere sentido y trasciende los ámbitos de organización del 
estado-nación, ya que en lugar de buscar aceptación y reconocimiento entre sectores 
urbanos excluyentes e históricamente discriminadores y explotadores, teje una red de 
comercio minorista, pequeños artesanos y jóvenes trabajadores asalariados que han ido 
identificándose con las prácticas populares de movilidad social y con los procesos de 
organización de una economía popular, sustentada y apoyada por un gobierno popular 
que a su vez ha normalizado dichas prácticas. En su historia de discriminación social y 
racial y de exclusión de la economía oficial, la chola (y su familia) ha logrado tejer 
instituciones comerciales con estrategias propias que, por medio de la reactivación y 
reconfiguración de estructuras locales, permiten hacer frente y controlar la incursión en la 
economía global, así como también apropiarse de ella. Estas mujeres de pollera 
manifiestan una elevada laboriosidad, capacidad de actualización y creatividad, lo que les 
permite la prosperidad y, al mismo tiempo, amplían su campo de acción expandiendo sus 
fronteras comerciales. 
 
Cartografía sociocultural de la reciprocidad y del Buen Vivir 
La dinámica de la chola paceña en el proceso económico de desarrollo tiene su 
base y fundamento en el tejido sociocultural y religioso en el que se mueve. Por ejemplo, 
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los innumerables emprendimientos solidarios que realiza la chola en zonas urbanas y 
barrios de El Alto—como los pasanakus11 (fondos rotativos), redes solidarias de 
trueque—tienen base en el ayni, que se refiere a la práctica ancestral de reciprocidad en 
las actividades cotidianas (Estermann 36), dialogando así con antiguas prácticas 
comunales y familiares campesinas. De esta manera la chola ha sabido adaptar y 
reutilizar de manera creativa, prácticas ancestrales en zonas urbanas, donde ahora habita. 
Una de estas prácticas es el pasanaku, un sistema cuasi bancario de ahorro y crédito. La 
manera en que esta red se entreteje es muestra del ingenio económico del aymara que 
Tassi lo ubica en su ensayo “El desborde económico popular en Bolivia: comerciantes 
aymaras en el mundo global”: 
El sistema interno de préstamos colectivos entre comerciantes (pasanaku) 
sirvió para facilitar la llegada de parientes del campo, también vinculados 
al transporte fronterizo de mercancías, y a la vez para consolidar su 
control de los espacios comerciales, al tiempo que se construía cierta 
institucionalidad en una zona urbana marginal y desatendida por el Estado, 
con vistas a transformarla en un reconocido polo comercial paceño. El 
pasanaku permitió también costear los primeros viajes comerciales a las 
zonas francas del puerto de Iquique, en Chile, y de Colón en Panamá. (94) 
 
La confianza y las relaciones de parentesco juegan un papel importante en estos sistemas 
de préstamos, además de que el manejo y administración del dinero siempre se encuentra 
en manos de la chola afamada como excelente administradora familiar. La ausencia de 
capitales monetarios no fue un impedimento para que la chola y su familia lograran 
desarrollar polos comerciales de prestigio como ahora lo son los mercados alteños, 
conocidos internacionalmente en países como EE. UU., China, Panamá, por las 
transacciones comerciales que realiza con ellos. En este proceso de mutua ayuda se 
recrean prácticas comunales de la cultura de los aymaras. 
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Luciane Lucas dos Santos del Centro de Estudios Sociales de la Universidad de 
Coimbra, quien investiga las perspectivas dialógicas entre la Economía Solidaria y las 
Economías Originarias Campesinas, señala que el aspecto de la reciprocidad: 
Es importante y quizá explique la diferencia entre la lógica occidental de 
la dádiva y aquella que marca el don y la reciprocidad en las comunidades 
andinas. En estas, el motor de una economía de reciprocidad está en la 
ligación espiritual que une el hombre andino y los elementos diversos que 
componen la Pacha; o sea, economía, organización social y espiritualidad 
se encuentran totalmente entrelazados. Esta resignificación de la 
reciprocidad constituye, por cierto, una contribución de las economías 
originarias. (7) 
 
El acercamiento de las prácticas comerciales a los principios del “Buen Vivir” muestra 
que la economía solidaria valoriza la dimensión pluricultural que le es intrínseca y 
potencia otro tipo de producción y consumo en el cual la relación con la comunidad y el 
mundo es estrecha y a la vez diversa. 
Otro aspecto importante en la economía solidaria que se propone en Bolivia, y 
puede extenderse a Latinoamérica, es el que propone crear las condiciones propicias para 
un diálogo intercultural con las economías originarias campesinas. Un ejemplo de ello es 
la elaboración e implementación de una Plataforma Multisectorial de Promoción y 
Desarrollo de la Economía Solidaria y el Comercio Justo (2007), como una propuesta 
nacional para el desarrollo de la economía solidaria y justa. La Red Nacional de 
Comercialización Comunitaria (RENACC La Paz), coordinadora nacional de esta 
Plataforma, promueve la intersección de valores solidarios y originarios, teniendo en 
cuenta que “el movimiento de la economía solidaria y el comercio justo tiene raíces muy 
profundas en las culturas originarias, las que aún, en el presente se practican en los ayllus 
y las comunidades rurales” (Mallcu 12). 
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La propuesta indígena tiene una perspectiva de clara oposición al modo capitalista 
de apropiación territorial y de violencia contra la naturaleza, por tanto, en Estados 
Plurinacionales como Bolivia, los pueblos originarios campesinos constituyen una fuerza 
importante en la reformulación de las políticas de gestión pública del territorio. El 
vicepresidente, Álvaro García Linera, en su ponencia “El papel del estado en el modelo 
nacional productivo” del 2009, afirmaba: 
La economía boliviana es una diversidad compleja de actividades 
económicas modernas, premodernas, no modernas, mercantiles, semi-
mercantiles y comunitarias. En este complicado sistema de actividades, 
está el 70 % de la fuerza laboral urbana y por lo menos el 90 % de la 
fuerza laboral rural que todavía concentra aproximadamente al 36 % del 
total de los bolivianos. (17) 
 
El estado boliviano visualiza el enorme abigarramiento de actividades que sostiene la 
economía interna y permite que funcione el país. Reconociendo la importancia vital de la 
fuerza de trabajo tanto urbano como rural y más aún cuando la Asamblea Constituyente 
se sustenta en la praxis del Buen Vivir, la producción capitalista (y neocolonial) del 
espacio no tiene lugar. Lucas do Santos, sostiene que: 
En este caso, pensamos que la economía solidaria y la economía 
campesina originaria, cada una a su modo, y ambas potenciadas por la 
sinergia posible en la convergencia de las luchas, pueden promover 
cambios importantes en la organización económica de los países del Sur, 
reduciendo la fuerza de la lógica capitalista en la tesitura social. (14) 
 
Todas estas variables son elementos esenciales en la dinámica económica y social que la 
chola ha fortalecido estableciendo una relación de alianzas a través del compadrazgo en 
el cual el apoyo mutuo, la reciprocidad, la solidaridad como valores esenciales de la 
cultura aymara, se consolidan, convirtiéndose a la vez en expresiones vivas de la 
economía. En la ayuda mutua, la relación social importa más que el valor material de la 
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ayuda y por ello mismo el salario y las horas de trabajo no cuentan. Podemos ver estas 
prácticas en asociaciones de artesanos, grupos de productores, cooperativas agrícolas, de 
vivienda, de consumo en contextos urbanos y en las formas modernas de economía 
solidaria, que se han proliferado en las Villas de El Alto de La Paz. 
 
Cartografía ideológico-política de una educación descolonizadora 
El principal reto de una transformación social que vaya de acuerdo con las 
prácticas comunitarias de una nación pluricultural y plurilingüe es la creación de un 
nuevo tipo de organización social que no se reduzca al estado-nación asociado a la 
ideología de expansión capitalista de occidente. Segun Linde C. Farthing y Benjamin H. 
Kohl en Evos’ Bolivia: Continuity and Change (2014): 
The new model pursues a “pluralistic” economy so that people can “live 
well” in harmony with nature. This requires not only “reinvention” of the 
state but also, even more fundamentally, a program of decolonization— 
throwing off the social, ideological, and cultural shackles fashioned when 
the Spaniards first devastated Andean societies and successively reshaped 
them under colonial, republican, and nationalist rule. Thus, the small 
nation serves as a living workshop for those who believe that another 
world is possible. (5) 
 
Las condiciones políticas en el Estado Plurinacional boliviano posibilitan la creatividad y 
oportunidades de cambios factibles en favor de los grupos que siempre se han 
considerado subalternos y al mismo tiempo posibilitan la comprensión de la dinámica de 
empoderamiento de la chola. Dos elementos muy importantes que se han generado desde 
el gobierno indígena son: impulsar una educación basada en la realidad sociocultural de 
la plurinacionalidad dentro del territorio boliviano y una política económica de reducción 
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de la pobreza. En el gobierno de Evo Morales, a partir de sus políticas populares se ha 
reducido la pobreza extrema en el país.  
Con el fin de erradicar el analfabetismo, el partido gobernante, (MAS, 
Movimiento Al Socialismo), en el 2006 ha llevado adelante un programa de 
alfabetización basado en el modelo cubano, “Sí puedo”, producto del cual mucha gente 
del campo y las ciudades fue capaz de leer y escribir, sintiéndose por primera vez 
miembros de la nación plurilingüe y multicultural boliviana. Este proceso de 
transformación se extendió a todo el sistema educativo, el cual se reorganizó y recreó en 
base a experiencias pedagógicas comunitarias nacionales y latinoamericanas:  
Taking a different track, the Ministry of Education supported the 
formation of Indigenous Educational Councils (CEPOs), which drafted a 
new law based on consultation with local communities. Named after the 
founders of Warisata, a pioneering 1930s effort to provide indigenous 
education, and inspired by the liberation pedagogy of Brazilian Paulo 
Freire, the Avelino Siñani y Elizardo Pérez Education Law was signed 
into law in December 2010. Every child is obliged to learn an indigenous 
language and culture alongside Spanish and Western subjects. The new 
model is both intracultural and intercultural, fortifying culture within 
indigenous communities and between indigenous and western cultures as 
equals. “We dream of a decolonizing education,” Morales announced 
when the law was enacted. (Farthing y Kohl 106) 
 
Con las leyes promulgadas por el gobierno de Morales se están sentando las bases de una 
sólida educación intercultural, respetando no solo las culturas ancestrales de cada 
región—las más grandes: aymara, quechua y guaraní—sino la occidental de habla 
española, posibilitando la formación de la conciencia social de los hablantes. Ahora 
mismo en Bolivia los empleados públicos están obligados a aprender (si no lo saben) el 
idioma nativo de la región donde trabajan. Además, la ley manda que no solo se aprenda 
la lengua sino la cultura que la acompaña. Por otro lado, como parte de este plan de 
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educación y concientización, en el año 2008 se establecieron tres universidades 
indígenas, una en el altiplano (aymara), la segunda en el Chapare (quechua) y la tercera 
en el Chaco (guaraní), cuyo currículo académico está orientado al liderazgo de los 
indígenas. Los estudiantes reciben asistencia económica de organizaciones de base 
locales y pueden acceder a subsidios gubernamentales, que son financiados por un 
impuesto especial sobre el gas natural. De esta manera se da oportunidad a jóvenes que 
nunca habrían podido asistir a la Universidad. Los programas de las universidades 
indígenas varían de acuerdo con la región donde se ubican, y a las necesidades que tienen 
en el ámbito productivo, comercial, cultural y social. El currículo se enfoca en el 
fortalecimiento de la economía comunitaria y los desafíos de su entorno regional con el 
propósito fundamental de formar la nueva generación en valores de solidaridad y 
compromiso. 
 
Cartografía histórico-política de las organizaciones de mujeres  
Como se mencionó con anterioridad, el empoderamiento de la mujer aymara 
puede rastrearse en la historia. Se rememora a Bartolina Sisa, líder aymara que luchó, 
como miles de mujeres andinas, contra los atropellos del dominio colonial español. Sisa 
fue torturada, encarcelada y finalmente ahorcada en La Paz en 1782 a los 26 años. 
Actualmente su memoria se mantiene más viva que nunca a través de las células 
organizativas de mujeres de pollera, no solo aymaras, sino quechuas en todo el territorio 
boliviano. 
Sisa era parte de las llamadas mama t'allas, féminas con autoridad, guerreras y 
trabajadoras, ubicadas al mismo nivel de sus compañeros, según el orden de 
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complementariedad entre el hombre y la mujer donde priman los principios del encuentro 
“el tinku” y la solidaridad “el ayllu” (Boada s/p). 
 
Figure 7: Graciela Villca: Ejecutiva Departamental “Bartolinas” 
Fuente: Prensa/10 de enero 2017 
 
 En la actualidad las seguidoras de su ejemplo están organizadas en la 
Confederación de mujeres Bartolina Sisa—tanto en el espacio nacional (Cnmciob-BS) 
Confederación Nacional de Mujeres Campesinas Indígenas Originarias de Bolivia 
Bartolina Sisa como en las confederaciones departamentales—, siendo participes del 
proceso de transformaciones sociales que dirige el presidente Evo Morales desde 2006. 
Como podrá verse en detalle en el Capítulo 2, la conciencia de la mujer de pollera del 
campo y la ciudad pasó de preservar el bienestar de las familias y las mujeres mismas a la 
búsqueda del trato igualitario de oportunidades y hacia el empoderamiento en todo nivel. 
Según el corresponsal de Prensa Latina, en Bolivia, las integrantes de la 
organización “Bartolina Sisa”, son hoy una entidad fuerte, posesionada en el ámbito 
político y social boliviano, cuya dirigencia se encuentra participando en cargos políticos 
en la lucha por la justicia y la igualdad. Cuentan hoy con más de un millón setecientos 
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mil integrantes y tienen como retos, “revisar el tema orgánico, cómo fortalecerse mejor, 
el asunto político, la manera de organizarse para tomar decisiones, así como la forma de 
llegar a las comunidades más lejanas” (Boada s/p). 
Una segunda organización de la chola paceña, con poder de convocatoria, es el de 
las “Gregorias” llamada así en honor a Gregoria Apaza, otra líder indígena que encabezó 
la sublevación de 1781 (Rivera Cusicanqui, Mujer 21). Este centro de promoción tiene su 
base en la ciudad de El Alto. Su labor principal es la capacitación, liderazgo y formación 
de las mujeres para luchar por sus derechos, protegerse de la violencia familiar y buscar 
su autonomía económica, con el propósito de lograr el empoderamiento de la mujer de 
pollera a todo nivel. 
 
Figure 8: Capacitación de mujeres 
Fuente: htt:// gregorias.org.bo/empoderamiento/ 
 
Como podemos observar en la fotografía y por la visita realizada a uno de sus 
cursos de capacitación, la participación de las mujeres es activa y autónoma. La 
motivación por lograr formarse y tener independencia económica posibilita que este 
centro haya ido creciendo y adquiriendo poder de convocatoria.  
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La irrupción de la chola en los medios y la política se dio en los años 80 cuando el 
fallecido músico, conductor de radio y político boliviano Carlos Palenque formó el 
partido político CONDEPA (Conciencia De Patria) cuya figura emblemática era 
Remedios Loza, una chola mestiza, hija de artesanos a la que siguieron como ejemplo 
varias de las mujeres de pollera que se encuentran en la actualidad en posiciones de 
liderazgo tanto en la política como en los medios de comunicación. 
A lo largo del siglo XX, las organizaciones de la chola se han inspirado en líderes 
indígenas que lucharon por la liberación contra el colonizador blanco en los inicios y 
luego contra injusticias ejercidas por parte de la elite criolla blanca que desde la 
independencia ha ido turnándose en el poder ya sea en democracia o dictadura. La 
organización de las mujeres paceñas es un caso muy particular ya que es visible la 
división y antagonismo entre el grupo de “cholas” y “birlochas”12. Entre ambos grupos 
existe un desacuerdo en cuanto a sus intereses, objetivos organizativos; su compromiso y 
militancia política y principalmente su solidaridad de clase, raza y género. En las 
primeras décadas del siglo XX surgía, paralelamente al de las cholas, la organización de 
mujeres intelectuales de clase media y alta (birlochas) de la elite paceña, que en 1923 se 
organizaron en el Ateneo Femenino, con intereses culturales, intelectuales y de 
beneficencia con el apoyo de instituciones religiosas. (Rivera Cusicanqui, “Notion” 29). 
Por otro lado, Zulema Lehm y Silvia Rivera Cusicanqui en Los artesanos 
libertarios y la ética del trabajo (1988) realizan una de las primeras investigaciones sobre 
organizaciones de mujeres de pollera trabajadoras del hogar, comerciantes, artesanas, etc. 
visibilizando la presencia organizada de una clase que contribuía a la economía nacional. 
Así mismo Huascar Rodríguez García, en su libro La choledad antiestatal: el 
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anarcosindicalismo en el movimiento obrero boliviano (1912-1965), incursiona en la 
organización política de la chola de inicios del siglo XX destacando la resistencia de la 
chola al abuso, la discriminación y explotación no solo por parte del estado y sus 
representantes sino también de la misma mujer de la elite que también las explotaba. Las 
profundas diferencias entre estos dos tipos de organización de mujeres se manifiestan y 
se evidencian claramente en el conflicto que se generó a partir del primer congreso 
realizado por el Ateneo Femenino en el año 1929, donde se hizo explicita la postura 
militante de las cholas organizadas y comprometidas ya que desenmascararon a la 
organización feminista, su elitismo y discriminación contra la mujer de pollera 
(Rodríguez García 74). 
El trabajo de investigación de Ana Cecilia Wadworth e Ineke Dibbits titulado 
Agitadoras de buen gusto. Historia del Sindicato de Culinarias (1935-1958), acera del 
Sindicato de Culinarias—sindicato de mujeres de pollera cocineras de la clase 
privilegiada de La Paz y de los comedores en mercados de la ciudad—es un estudio de 
bastante valor histórico para comprender que ya desde la primera mitad del siglo XX la 
chola se había organizado sindicalmente en una Federación Obrera Femenina (FOF). El 
estudio de Wadworth y Dibbits fue publicado en 1989, recuperando testimonios de 
miembros sobrevivientes de aquella Federación tanto como de sus hijos e hijas. Lo 
valioso de este trabajo es haber recogido a través de las entrevistas orales, una memoria 
histórica de lucha contra la discriminación y la marginación de un grupo social subalterno 
en una época bastante conservadora y tradicional en la sociedad boliviana, lo que a su vez 
indica el carácter firme y tenaz de la chola paceña a través del tiempo. 
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Para los inicios del siglo XX, la chola organizada en sindicatos tenía conciencia 
de lucha y resistencia al maltrato. El continuo enfrentamiento y discriminación de parte 
de la elite paceña contra la chola generó una resistencia organizada. La mujer de pollera 
no guardaba silencio, sino que se defendía con una actitud contestataria que ha dado 
origen a expresiones como ¡qué chola eres!¡discutes como chola! o ¡pareces una chola! 
que luego pasaron a ser parte de enunciaciones peyorativas para mujeres que discuten y 
son contestatarias. 
 
Cartografía de género, raza y clase 
La chola ha ido adquiriendo una importancia particular desde principios del siglo 
XX hasta la actualidad en la sociedad boliviana. Ya en la primera década del siglo XXI la 
pollera se ha convertido en el emblema clave de la chola, atrayendo la fascinación de 
muchos investigadores y turistas que han ido siguiendo y admirando su participación en 
organizaciones políticas y culturales hasta su incursión en la moda, los deportes, los 
medios de comunicación. Entre algunas investigaciones de la academia occidental sobre 
la chola se pueden mencionar los trabajos de Poole (1997), Weismantel (2001), 
Seligmann (1989), De la Cadena (2000), y Albro (2000). Por ejemplo, Mary Weismantel 
y Marisol de la Cadena coinciden en ver que la figura de la chola está en el centro de la 
dinámica relacional de la identidad en los Andes. Deslizándose entre el estatus blanco y 
el indio, según estas investigadoras, la chola puede presentarse como socialmente 
superior en el papel de “blanco” cuando está en áreas rurales o en interacciones con 
personas que se identifican como “indio”, y/o asumir el papel de “indio” en áreas urbanas 
y en interacciones con las élites. Esta interpretación sugiere no solo una ambigüedad en el 
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carácter de la chola, sino un cálculo sesgado de la investigación antropológica occidental 
que categoriza a la chola y por derivación todo fenómeno cultural andino en dualidades 
opuestas. Como puede notarse, tanto Weismantel como de la Cadena le asignan roles 
estratégicos de ubicación social a la chola en un juego de oposiciones irreconciliables 
entre lo blanco y lo indio, y lo urbano y lo rural. Desde una perspectiva de 
complementariedad de opuestos, la estrategia calculadora de la chola se convierte en 
versatilidad social del Buen Vivir en un contexto social múltiple, multicultural, 
plurinacional y plurilingüe. Pero aun coincidiendo con la visión de ambas investigadoras, 
los roles de cálculo estratégico que supuestamente adopta la chola podrían verse también 
como estrategias de resistencia y sobrevivencia que le han dotado de la habilidad de 
deslizarse, manifestarse o escabullirse en las dinámicas de la “calle”, el campo, el barrio, 
las villas, los mercados, en suma en su tránsito circular entre lo rural y lo urbano, y lo 
criollo o blanco y lo indígena o cobrizo posibilitándose que esta mujer de pollera haya 
subsistido y sobrevivido la colonia, la república y el estado-nación hasta hace menos de 
dos décadas que recién se ha visibilizado y empoderado. 
Al inicio del capítulo se había delineado tres grupos de cholas mestizas de 
acuerdo con su poder adquisitivo y su participación en los espacios políticos, sociales y 
religiosos, niveles en los cuales la chola moderna se mueve y puede escalar. Aún más, en 
un futuro inmediato se vislumbra la emergencia de una nueva burguesía chola que ha 
establecido un poder sui-generis en la ciudad de El Alto y está presta a expandirse. 
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CHAPTER 2 
COORDENADAS CONCEPTUALES PARA UNA COMPRENSIÓN DE LA CHOLA 
 “Las mujeres somos la mitad de cada pueblo” 
Feminismo comunitario 
Bolivia 2009 
 
“El tejido pluriétnico del Tawantinsuyu y 
el notable poder simbólico, ideológico y 
político que tenían las mujeres en el 
diseño estatal, nos dan aun lecciones 
perdurables de “buen gobierno”, y 
materia de pensamiento para las utopías 
pluralistas del futuro” 
(Silvia Rivera Cusicanqui, Violencias 
(re) encubiertas en Bolivia 188) 
 
Subalternidad de la chola 
Desde la perspectiva de los estudios culturales la atención que ahora se presta a la 
figura de la chola como un (re)surgimiento indígena puede, por un lado, rastrearse en el 
cuestionamiento de cómo se ha desarrollado e implementado históricamente el proyecto 
de la construcción del estado–nación que, en efecto, gracias a diversas ideologías, 
prácticas y políticas discriminatorias, ha anulado y en el mejor de los casos ha evadido o 
evitado la participación indígena y más particularmente la de la chola a pesar de su 
difuminada presencia en el quehacer de la política nacional. Por otro lado, este 
cuestionamiento se basa en, poco a poco, haber ido introduciéndose la concepción de 
“ayllu” en la práctica cotidiana indígena como un modo de organización sociopolítica 
alternativa a la colonizante idea occidental de estado-nación en tanto que fase ideológica 
de organización social dentro del desarrollo del capitalismo y de los estrictos parámetros 
de la cultura occidental. María Eugenia Choque y Carlos Mamani en el ensayo titulado 
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“Reconstitución del ayllu y derechos de los pueblos indígenas: el movimiento indio en 
los Andes de Bolivia” (2001), realizado en el Taller de Historia Oral Andina (THOA), 
sostienen que: 
La reconstitución, definida como regreso a lo propio, se expresó a través 
de la reconstitución del modelo organizativo ayllu y la consecuente 
consagración de autoridades en sus diferentes niveles jerárquicos. Lo 
propio, concebido como un paso importante hacia la descolonización en 
un primer momento se expresa a través de la conciencia y el 
fortalecimiento de la identidad […]. La identidad se reconstituye en la 
memoria, y la memoria reconstituye la unidad comunal y étnica. (217-18) 
 
En este contexto debe comprenderse que el modo en que la sociedad indígena ha 
preservado sus prácticas sociales, políticas y culturales ha sido a través de la oralidad en 
la transmisión de su memoria histórica (constante), la cual Silvia Rivera Cusicanqui, 
María Eugenia Choque, Carlos Mamani y otros investigadores del THOA sistematizan, 
posibilitando que recién en la actualidad se reconozca como un potencial epistemológico 
y teórico para llevar a cabo una tarea de descolonización de las ciencias sociales andinas 
y, más que todo, como un modo distinto de entender la sociedad en general y de vivir su 
cotidianidad, es decir su ancestral presente histórico. Siguiendo la propuesta de Rivera 
Cusicanqui en su artículo, “La noción de ‘derecho’ o las paradojas de la modernidad 
postcolonial: indígenas y mujeres en Bolivia” (2004): 
El corolario implícito en toda esta argumentación alude a la necesidad de 
un esfuerzo simultáneo de descolonización cultural y de género, a través 
de una teoría y una práctica que engarcen las nociones alternativas y 
pluralistas de derecho ciudadano con el derecho consuetudinario, tanto en 
la legislación como en las practicas más cotidianas y privadas de la gente. 
(12) 
 
De esta manera, una nueva manera de abordar el problema de la subalternidad y de la 
falta de oportunidades para las mujeres cholas es: a) reconociendo la continua 
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explotación en la que han vivido tanto como su invisibilidad dentro del sistema 
sociopolítico; b) documentando la capacidad de resistencia creativa y organizativa para 
proponer su fortalecimiento; y c) reconociendo la importancia del papel que han jugado y 
siguen jugando, en las transformaciones sociales del país. En su libro Violencias (re) 
encubiertas en Bolivia (2010) Rivera Cusicanqui manifiesta que: 
La capacidad de tolerancia y articulación simbólica de estratos étnicos no 
contemporáneos, o la ideología del equilibrio cósmico entre lo masculino 
y lo femenino en el universo, constituyeron así las originales soluciones 
andinas al tema—tan crucial y vigente en nuestros días—de la convivencia 
equilibrada entre diferentes. El tejido pluriétnico del Tawantinsuyu y el 
notable poder simbólico, ideológico y político que tenían las mujeres en el 
diseño estatal, nos dan aun lecciones perdurables de “buen gobierno”, y 
materia de pensamiento para las utopías pluralistas del futuro. En 
sociedades culturalmente tan complejas como las latinoamericanas, esta 
temática es cada vez más crucial para idear modos apropiados de 
convivencia y respeto intercultural. (188-89) 
 
El hecho de pertenecer a la zona andina—con específicos códigos culturales, sociales y 
lingüísticos—y ser mujer dentro de una sociedad patriarcal y racista es un desafío que la 
mujer indígena y luego la chola ha enfrentado desde la colonia, durante la República y en 
la Bolivia moderna. Hasta mediados del siglo XX las mujeres aymaras tenían negada la 
entrada a ciertos espacios criollos del entorno citadino paceño, como restaurantes, medios 
de transporte y otros lugares selectos. En las últimas tres décadas se han producido 
cambios sociales y políticos que han dado lugar al resurgimiento de estas mujeres que de 
ser empleadas de hogar de la clase media alta y la burguesía criolla—lo cual las 
estereotipaba y las discriminaba de forma rutinaria—han pasado a tener influencia real en 
el mundo económico, político, social y cultural paceño y nacional. 
 En efecto, estudiosos de América Latina están prestando atención a los diversos 
movimientos populares y a las nuevas formas de registro escrito, oral y visual para 
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entender su emergencia desde la subalternidad en el continente. Los procesos de 
descolonización política, en la segunda mitad del siglo XX fueron acompañados por la 
iniciación de proyectos de descolonización intelectual, cuya dinámica continúa hasta 
nuestros días. Es precisamente en esta línea que el presente trabajo de investigación 
realiza un seguimiento de dichos procesos basado en la documentación y comprensión de 
la experiencia y el surgimiento de la chola como expresión del florecimiento de, por así 
decir, la mentalidad indígena-mestiza en un contexto de movimientos populares y 
cambios sociales y políticos radicales en la sociedad boliviana. Más adelante, se detalla 
este florecimiento en la figura de la chola. 
 
Resistencia chola 
La emergencia y la presencia de la chola en la sociedad boliviana tiene su raíz 
histórica en el proceso de colonización alrededor de quinientos años. De acuerdo con las 
investigaciones de Rivera Cusicanqui, expuestas en su libro Violencias (re) encubiertas 
en Bolivia: 
El proceso de mestizaje en los Andes lleva la marca de esta apuesta 
femenina, en tanto mecanismo de supervivencia de esas mujeres 
abandonadas, o recurso de evasión ante la durísima opresión étnica que 
cayó sobre las comunidades y ayllus. Es el hecho de que las primeras 
generaciones mestizas carezcan, casi por completo, de referentes paternos 
y estén cobijadas en una compleja apuesta femenina por la sobrevivencia 
en las durísimas condiciones de una sociedad colonial, lo que induce a 
estas mujeres a recrear una serie de normas de comportamiento colectivo, 
prácticas rituales, reglas endogámicas y mecanismos legítimos de 
circulación de bienes y de cónyuges, lo que acaba constituyendo una 
auténtica “tercera república”, que hace de puente entre la sociedad 
española y la indígena. (194) 
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Además de lo expuesto por Rivera Cusiqanqui, debe notarse que una de las formas de 
sobrevivencia y a la vez resistencia de la mujer indígena mestizada es la particular 
adopción, de por más de doscientos años, de la vestimenta de la chulapa madrileña, mujer 
española de pueblo, del siglo XVIII (Mendoza Salazar 8) pues en 1782 hubo un decreto 
de prohibición por parte de la corona española de usar indumentaria indígena en Bolivia 
reemplazándola por la española.  
Rossana Barragán en su artículo “Los múltiples rostros y disputas por el mestizo” 
(1996), afirma que “la pollera fue un modelo para la población rural de tal manera que la 
respuesta de las clases dominantes fue reindianizar la pollera” (95). Este proceso hace 
pensar que la élite habría utilizado la vestimenta de la chola como instrumento de 
dominio para tratar de erradicar la organización indígena de sublevación contra el 
dominio colonial. Sin embargo, al ver el surgimiento de la chola como un poder 
intermedio que condensaba la cultura, la organización social y la religiosidad andina del 
indígena, trató de revertir este proceso haciendo que la pollera volviera a designar la 
pertenencia indígena y por tanto subalterna de la mujer chola. Sin embargo, ya a 
principios del siglo XX se había conformado un fuerte grupo mestizo cholo. Barragán, 
plantea que los cholos habían conformado una “tercera república” (95) como una 
estrategia de resistencia frente al poder dominante ya que se encontraban confinados 
entre indígenas y españoles. La chola principalmente tenía y tiene un dominio de la 
lengua aymara, mantiene lazos familiares y establece relaciones comerciales entre campo 
y ciudad con gran plasticidad. David Mendoza Salazar y Eveline Sigl en su libro L@s 
chol@s de Chuquiago (2014) manifiestan que “[…] esta ‘cultura intermedia’ de 
principios del siglo XX no fue un estrato homogéneo: había bastante diferencia entre un 
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poderoso comerciante conectado con la élite urbana con las comunidades rurales y un 
simple artesano de poco ingreso” (13). Como puede notarse la versatilidad del grupo 
cholo ya era evidente hace bastante tiempo, pero no manifiesta en el ámbito nacional 
discriminatorio. 
La introducción del atuendo del siglo XVIII en el entorno social de la mujer 
indígena mestizada es uno de los fenómenos más fascinantes de la vida de la chola, tanto 
así que el conjunto de las enaguas y demás prendas se ha convertido en el símbolo de la 
chola para la sociedad boliviana. Si se considera que la vestimenta es la “prolongación de 
la piel humana” (McLuhan 126), es decir uno de los aspectos que indican la pertenencia 
identitaria a una cultura, entonces la chola, al vestir de manera española hasta la 
actualidad, ha hecho de este anacronismo1 el modo mismo de doblegar y resistir la 
imposición colonial, al mismo tiempo que ha generado su propia identidad2. Otra forma 
de resistencia que ha pasado imperceptible es sin duda el inquebrantable peinado de 
trenzas que se ha mantenido indígena. En resumen, la genialidad de la resistencia chola, y 
su actual florecimiento, consiste en haber hecho de la vestimenta española dieciochesca 
olvidada y trasnochada, junto a la trenza indígena, una tradición inalterable ofreciendo de 
este modo uno de los rasgos más particulares de la identidad de la mujer indígena 
mestizada. Por último, no solo la mezcla pollera-peinado es anticuado, sino la manera de 
ser y actuar de la chola, es decir sus ademanes de prestancia, gracia y donaire de la dama 
del siglo XVIII mezclados con el modo rudo y rústico en que ha conducido su vida hasta 
la actualidad junto a sus hermanas cholas en el ambiente frio, árido y duro del altiplano 
boliviano. Por ello mismo la chola también se ha caracterizado por ser luchadora, 
trabajadora, madrugadora, comerciante y fuerte, características que le han permitido ir 
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construyendo una economía, un entorno cultural y un poder político que se ha 
manifestado recientemente en la historia nacional. En los capítulos 3 y 4 se ampliarán los 
ámbitos de acción en los que participa la chola en la sociedad boliviana actual. 
 
La chola en la literatura boliviana 
De manera sorprendente, a pesar de toda la intolerancia racista y 
discriminatoria hacia la chola en la sociedad citadina boliviana, en la primera mitad del 
siglo XX surgen dos novelas que son icónicas en términos de visibilizar a la chola en la 
sociedad boliviana; La chaskanawi 1947 de Carlos Medinaceli (1902-1949) y La niña 
de sus ojos 1948 de Antonio Díaz Villamil (1897-1948). 
Ya en la primera mitad del siglo XX, el escritor y crítico literario Carlos 
Medinaceli (1969) percibió una cierta energía que emanaba de la chola, la cual iba 
construyéndose en el interior de la nación boliviana como un fuerte elemento de 
pujanza. Medinaceli manifiesta que la chola: 
Constituye no solamente el elemento más pintoresco y característico del 
país, sino también el más rico de vitalidad orgánica, de maternidad 
creadora, de pasionalidad efusiva y, por eso mismo, de más enjundia 
para el teatro y la novela. La chola es el elemento básico de la 
nacionalidad. Ella representa el elemento más sano, laborioso y próspero 
de la patria. (Estudios críticos 43) 
 
Con esta mentalidad el escritor introdujo la imagen de la chola en la célebre novela La 
Chaskañawi—‘La de los ojos de estrella’—tocando un tema muy nuevo en la sociedad 
de la época que consiste en retratar la presencia de la chola en la vida nacional dejando 
surgir los estereotipos, prejuicios e idealizaciones acerca de la misma. Medinaceli, 
como escritor sensible a su entorno, visibiliza a esta mujer de pollera como 
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emprendedora, alegre y jovial. En más de uno de sus escritos resalta el carácter de esta 
mujer a través de compararla a otros estratos sociales dejando la noción de chola 
abierta a inferir su imagen, en cierto modo, otra manera ch’íxi de describirla: 
La chola vale, psicológicamente hablando, más que la india. Esta es una 
anquilosada en el pasado, sin plasticidad para el presente y, en cuanto a 
la ‘señorita’, es un tipo que corresponde a una moral a ‘la antigua 
española’, pero carece también de porvenir, porque vive con una moral 
escolástica en un ambiente dinámico y creador. Tendrá que 
transformarse, si quiere subsistir. (Estudios críticos 47) 
 
Lo más notable es que la obra de este escritor estaba ambientada en la realidad de los 
años 50, cuando la chola todavía estaba confinada a la servidumbre y las migraciones 
indígenas a las zonas urbanas eran limitadas. Medinaceli es uno de los autores 
bolivianos que más exalta el mestizaje boliviano a través de la chola y como dice, “ni 
india anquilosada en el pasado, ni señorita estancada en la moral española (llena de 
prejuicios y estereotipos), la chola es la intrigante yuxtaposición de elegancia, 
vistosidad y donaire dieciochesco con la rusticidad de su ambiente y la firmeza de su 
carácter emprendedor” (Atrevámonos 20). Vista desde afuera se percibe como algo 
exótico, novedoso, extravagante, intrigante, curioso, admirable, caótico, mágico y, a la 
vez, algo que contradictoriamente continúa siendo despreciado y desvalorizado. 
La segunda novela que se lee como parte del programa de educación nacional en 
Bolivia. La niña de sus ojos, del autor paceño Antonio Díaz Villamil, es considerada un 
clásico de la literatura costumbrista y social ya que refleja una problemática muy 
vigente en la sociedad boliviana de la época: el conflicto de la discriminación social 
hacia el indio y la chola. El argumento de la novela gira en torno a la historia de 
Domitila Perales “Domi”, una jovencita de origen indígena mestizo que por esfuerzos 
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de sus padres cholos cuya esperanza era que su hija se incorporara en el ambiente de la 
elite criolla (mejorar su estatus había estudiado en un colegio privado “vistiéndose” 
como niña pudiente, pero que al final de su escolaridad retorna a su casa para 
enfrentarse con una realidad que no logra aceptar (el origen indígena-mestizo de sus 
padres) y por la cual es en efecto discriminada y despreciada por sus compañeros de 
colegio. Sus padres don Ciriaco y doña Saturnina (chola vendedora del mercado) 
convierten a su hija en birlocha (chola de pollera que se pone vestido) lo que, como 
muchos otros jóvenes que han pasado por una situación similar, acaba suscitando un 
conflicto de identidad al encontrarse atrapados entre dos mundos: por un lado, el mundo 
de los mestizos- cholos que los vio nacer y, por otro, la sociedad de elite en la que se 
educaron y en la cual quieren o pretenden permanecer. En esta novela el autor plantea 
una problemática que ha estado vigente durante mucho tiempo en la sociedad boliviana 
pero que en el último decenio ha ido transformándose ya que las nuevas generaciones 
de cholas emprendedoras han logrado el reconocimiento y admiración tanto de su 
origen como de su vestir al punto de dejar de ocultar la pollera para lucirla en diferentes 
ambientes nacionales e internacionales. 
 
Agencialidad chola 
En la primera veintena del siglo XXI, en los Andes, específicamente en El Alto de 
la Paz, Bolivia, se ha hecho evidente la presencia de, por así decir, una mentalidad 
práctica comunitaria desde el conjunto sociocultural de base aymara. Dicha mentalidad, si 
bien siempre caracterizó a esta sociedad, actualmente emerge en una coyuntura política 
social que la favorece. Este conjunto que es El Alto, cuya fortaleza es la mancomunidad, 
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la confraternidad y la reciprocidad, ha ido construyendo una infraestructura económica, 
social y cultural, que ha evolucionado de ser un apéndice o un satélite de la ciudad de La 
Paz a ser, aunque parezca un oxímoron, un centro periférico. En efecto, El Alto se 
destaca del centro citadino tanto con la presencia de una política y economía comunal 
propia denominada ayllu y la emergencia de la novísima arquitectura cholet, como con la 
participación de su población chola en los medios de comunicación, la moda la política y 
el arte. En efecto, se trata de la manifestación de un florecimiento cultural indígena cuya 
razón de ser, según Silvia Rivera Cusicanqui, se podría atribuir a la llegada de la época 
del Pachakuti3 (Rivera, Ch’ixinakax utxiwa: una reflexión sobre prácticas y discursos 
descolonizadores 22), aunque también puede verse como una consecuencia histórica de la 
evolución de la política boliviana de los últimos 60 años, que ha culminado en un 
gobierno nacional indígena, el primero en la historia de Bolivia4. Este centro periférico, 
por otro lado, es el que en la actualidad captura la atención de diversas instancias 
políticas, económicas, intelectuales, artísticas y de medios de comunicación de occidente. 
Sin embargo, lo más singular y sorprendente de este florecimiento es que ha ido 
surgiendo, en gran parte, gracias al fruto de la iniciativa, la energía y la labor constante de 
la denominada chola. 
Las cholas se han constituido en mujeres pioneras que han incursionado en rubros 
vetados para ellas a tal punto que el manejo de la lengua y el conocimiento de la cultura, 
valores, costumbres y prácticas sociales y religiosas del pueblo aymara autóctono—tanto 
como de la cultura y lengua hispana occidental—ha posibilitado el éxito de estas mujeres. 
Actualmente, la chola puede concebirse como una mujer independiente que busca las 
maneras de sobrevivir y de ofrecer sobrevivencia a los suyos y por ello se la conoce por 
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ser emprendedora y tenaz, pero al mismo tiempo es una mujer que vive en comunidad y 
se organiza junto a otras para enfrentar las dificultades de la vida cotidiana y el ambiente 
sociocultural boliviano de discriminación. Sin embargo, ella mantiene una intuición para 
la economía y el comercio que la ha empoderado5 a tal punto que se la puede incluso 
considerar, desde un modo de ver occidental, como el motor de la formación de una 
novísima burguesía aymara 
 La conciencia de estas posibilidades, la apertura política y social del gobierno de 
Evo Morales, que ha iniciado una conversación en torno a los derechos de la naturaleza, 
de los pueblos indígenas y de todos a una vida con dignidad es corroborada por el 
vicepresidente del Estado Plurinacional de Bolivia, Álvaro García Linera, que en su 
ponencia “El papel del estado en el modelo nacional productivo” (2009) manifiesta: 
Vamos a tener una economía comunitaria informal, artesanal, pequeños 
propietarios, pequeños productores por décadas, quizás por siglos. 
Entonces, tenemos que imaginar una modernidad boliviana a partir de las 
comunidades, de los artesanos, de la pequeña actividad empresarial y 
micro-empresarial, y de la modernidad globalizada […] Tenemos un buen 
trecho de economías complejas, plurales, que estarán con nosotros, sus 
potencias son: el trabajo asociado, la capacidad de articular saberes, 
conocimientos, esfuerzos, de redes familiares, vecinales, de compadrazgo, 
de paisanaje, que se convierten en una fuerza productiva. (27- 8) 
 
Las condiciones están dadas y el terreno es fértil para el florecimiento de la cultura 
aymara en el contexto de la sociedad boliviana contemporánea, pero más particularmente 
en el desarrollo y manifestación de la agencialidad de la chola en La Paz, en Bolivia y el 
mundo. Por tanto, es posible afirmar que la chola paceña es una mujer empoderada que 
ahora no solamente tiene presencia en varios espacios económicos, políticos, sociales, 
culturales y religiosos de la sociedad paceña, sino que muestra una paulatina proyección 
y reconocimiento en el ámbito nacional e internacional. 
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Un ejemplo de este resurgimiento es la comunicadora aymara Norma Barrancos 
Leyva, invitada por la fundación Lola Almudévar y la Fundación para el Periodismo de 
Bolivia para trabajar en la BBC Mundo en Londres (uno de los medios de comunicación 
de mayor reconocimiento internacional por sus servicios y corresponsales 
internacionales) en reconocimiento a su gran labor de difusión en lengua aymara y su 
trabajo en la capacitación de líderes, incentivando la participación de la mujer de pollera 
en los diferentes ámbitos representativos de la sociedad boliviana. Ella dice: 
Recuerdo que la primera mujer de pollera aymara presentadora de 
televisión, Remedios Loza, tuvo el valor y el coraje de demostrar que la 
mujer indígena originaria campesina posee la capacidad y potencialidad, al 
observarla a través de las pantallas muchas mujeres se sintieron 
representadas e incluso llegaron a sentir el orgullo de ser una mujer 
aymara, de hablar el idioma nativo, de vestir sin vergüenza alguna su ropa 
típica. (s/p) 
 
 
Figure 1: BBC Mundo en Londres 
Fuente: Fundación periodismo. Org 
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Otro ejemplo en el campo de la comunicación es el caso de Lidia Chávez en 
Argentina: ella es considerada la mejor cholita comunicadora en el exterior, así como una 
excelente promotora de la cultura boliviana. Chávez causa admiración por su 
desenvolvimiento y conocimiento de la cultura no solo de Bolivia sino del resto de 
América Latina promoviendo la diversidad. Como mujer de pollera hace honor al vestir 
que la caracteriza. 
 
Figure 2: Lidia Chaves promotora de la cultura 
Fuente: Archivo Canal 26 programa Temprano para tarde 
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En la política se tiene como ejemplo a Nilda Copa nombrada Ministra de Justicia y en  
2010 forma parte del nuevo gabinete de Evo Morales. 
 
Figure 3: Ministra de Justicia Nilda Copa (der) y el  
presidente Evo Morales (izq) en Coyoacán – México (20 de febrero del 2010) 
Fuente: Foto de Heriberto 
 
En el campo de la moda resalta Eliana Paco, reconocida a nivel internacional por 
su trabajo artesanal en el diseño del estilo chola adoptando el rol de embajadora de la 
“cholita paceña” en las pasarelas de Nueva York. 
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Figure 4: Eliana Paco Paredes de Bolivia Fashion Week en New York 
Fuente: VIDEOS DE MODA Pierre Dulanto/ 2016 
 
En el área de deportes también las cholitas han sido conocidas en el exterior. Así por 
ejemplo el grupo de luchadoras de El Alto invitadas a luchar en cuadriláteros de Perú y 
España. 
 
Figure 5: Entrevista a las cholitas luchadoras en Madrid  
(Martha La alteña y Ángela La simpática) 
Fuente: Radio M80/Publicado en Oct 9, 2015 
Por último, la aparición de la chola intelectual es una de las manifestaciones más 
singulares su agencialidad. María Eugenia Choque es una investigadora aymara, cuyos 
estudios se concentran principalmente en la mujer andina, la colonización, los derechos 
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colectivos, y la biodiversidad. El año 2014 efectuó una revisión y estudio del trabajo 
realizado durante en 20 años por el Programa de Investigación Estratégica en Bolivia 
(PIEB) en materia de género. En la entrevista comparte su experiencia –testimonio que 
puede resumir bastante bien el proceso de empoderamiento de la mujer de pollera en la 
sociedad boliviana: 
Es interesante la cuestión de la nueva elite económica que tiene que ver 
con el sector informal, el sector comercial, el comercio no solamente 
nacional, sino también internacional. La creación o la construcción de 
relaciones sociales con otros sectores o entre ellos, a través de las fiestas, 
festividades o grupos deportivos, pero sobre todo en la cuestión de 
realización de festividades, muestra la presencia de las mujeres en el área 
rural y urbana. Eso nos lleva a los libros de Olivia Harris cuando nos 
hablaba de la economía étnica, de cómo la mujer es la que maneja la 
economía y es la responsable de todo lo que tiene que ver con la fertilidad, 
la producción y reproducción de los animales, la siembra y la cosecha; su 
relación con la Pachamama o en el caso de festividades, las vírgenes, son 
simbologías que le dan cierta potestad de gestión y administración 
respecto de sus recursos económicos. Entonces esa es una cuestión 
bastante interesante, cómo la mujer es parte de la construcción de una 
nueva élite económica burguesa, las últimas investigaciones muestran eso. 
O sea, no es como la participación política, pero es una participación 
silenciosa que permite en cierta forma su empoderamiento. (Choque s/p) 
 
La actividad esencial de la chola es, como puede notarse de naturaleza económica, 
pues históricamente bajo las penosas condiciones de subalternidad y al mismo tiempo de 
resistencia frente a fuerzas colonialistas, racistas y patriarcales ella se ha construido como 
un ente proveedor de su familia y aquello la ha llevado a construir un poder real basado 
en la creación de una infraestructura económica sólida que la pone en situación 
estratégica de ventaja en lo político en el ámbito nacional. 
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Figure 6: María Eugenia Choque 
Fuente: Foto PIEB 
 
En todos y cada uno de estos ejemplos se encuentra a una mujer singular que se 
caracteriza y sobresale por su vestir dieciochesco (pollera-blusa-manta), la disposición de 
sus dos trenzas indígenas, junto al sombrero borsalino, su bilingüismo aymara, su 
gestualidad señorial y su actitud de agencialidad y liderazgo como representante de la 
sociedad paceña y boliviana. 
 Por otro lado, un sinnúmero de organizaciones de mujeres cholas ha ido surgiendo 
en la historia de Bolivia en el siglo XX, tanto en el ámbito sociopolítico como en el 
económico. Las más prominentes organizaciones que funcionan en el Alto de La Paz, son 
el Centro de Promoción de la Mujer “Gregoria Apaza”—Institución de Desarrollo Social 
que trabaja en el Alto desde 1983—y la Confederación Nacional de Mujeres Campesinas 
Indígenas “Bartolina Sisa”, que funciona desde 1980. Ambas organizaciones actualmente 
tienen peso en las esferas políticas y sociales de Bolivia, en la defensa de los derechos de 
la familia, especialmente de las mujeres, y en la lucha por la justicia y la igualdad. 
Estas organizaciones de cholas surgen en contextos de lucha por la recuperación 
de la democracia en el país. Sin embargo, desde el punto de vista aymara de la política 
comunal del ayllu, prácticas como el ayni la perspectiva de la reciprocidad en la 
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cosmovisión andina estas organizaciones también surgen por la necesidad de buscar 
espacios de igualdad para las mujeres. Ambas organizaciones llevan los nombres de las 
heroinas indígenas Gregoria Apaza y Bartolina Sisa que participaron y dieron su vida en 
las primeras sublevaciones indígenas de Bolivia que se levantaron contra el invasor-
colonizador español mucho antes de las luchas indenpendentistas criollas. Lo 
sorprendente es que después de más de 200 años estas mujeres sirven de modelos 
libertarios, aunque las mujeres que ahora participan en estas organizaciones visten la 
pollera, como símbolo de resistencia frente a la sociedad “kara” (como se llama 
despectivamente a los blancos/criollos). Ambas organizaciones salieron en marchas y 
participaron activamente en la Guerra del Gas para derrocar a Gonzalo Sánchez de 
Lozada el año 2003 y hacer posible la subida al poder del actual presidente de origen 
aymara, Evo Morales. 
 
Feminismo comunitario: La emergencia de un feminismo distinto 
De acuerdo con los fenómenos de subalternidad, resistencia y agencialidad de la 
chola como mujer de origen indígena pero mestizada y como producto de la experiencia 
de organizaciones femeninas cholas a través de la historia de Bolivia se ha hecho 
necesaria la emergencia de un tipo alternativo de feminismo desprovisto de las grandes 
limitaciones del feminismo latinoamericano centrado casi exclusivamente en una mujer 
occidental y al mismo tiempo bastante excluyente de las “otras”. 
Es evidente que el feminismo latinoamericano canónico no responde y no se 
adecua a la problemática específica de mujeres indígenas o aun mestizas (como el caso de 
las cholas) de los Andes, excluidas de manera sistemática ya sea con o sin intención, o de 
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manera consciente o inconsciente. El caso es que hay un vacío enorme en la 
conceptualización del feminismo de esta realidad andina y por tanto es una de las 
mayores limitaciones para la construcción de un marco teórico que responda a la misma. 
Asimismo, existen voces críticas ya sea andinas, indígenas o cholas que también son 
sistemáticamente excluidas del canon de la crítica tradicional que, debido a su producción 
teórica, pueden con todo derecho ofrecer una alternativa conceptual y teórica más 
fidedigna de esta realidad.  
En el año 1981 la Asociación Nacional de Estudios sobre las Mujeres (NWSA) 
convocó su Tercera Conferencia Anual bajo el título “Las mujeres responden al racismo” 
(Connecticut, EE. UU.). En la conferencia se impulsó un “feminismo tercermundista” 
que parte de un antagonismo con el feminismo blanco, evidenciando las múltiples 
opresiones que viven las mujeres de color, negras, migrantes, chicanas, asiáticas, entre 
otros grupos marginales, y se destacó el feminismo de color, el feminismo de las 
fronteras y/o los feminismos postcoloniales. Las voces, experiencias y solidaridad de las 
mujeres marginadas posibilitan el delineamiento de un discurso femenino indígena-chola 
que rompa con los estereotipos, los prejuicios, la discriminación y la opresión racista, 
clasista, sexista y heterosexista, poniendo al descubierto los desafíos que estas mujeres 
tienen al llevar el peso de la tradición, la religión, la cultura y las estructuras sociales. Las 
experiencias recientes en el siglo XXI en América Latina—y muy especialmente en 
Bolivia—muestran que los movimientos populares e indígenas han aumentado y han 
subvertido el orden sociopolítico en el cual las mujeres están desempeñando un papel 
esencial. 
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En estos términos, el feminismo comunitario produce un rompimiento tanto 
ideológico como epistémico con el feminismo occidental y propone un plan de 
acercamiento desde la base, las experiencias y la realidad de las organizaciones sociales 
de mujeres infrarepresentadas y vistas o asumidas como subalternas o 
inexistentes/invisibles para el feminismo canónico. Como feministas comunitarias Julieta 
Paredes y Adriana Guzmán, en su libro El tejido de la rebeldía ¿Qué es el feminismo 
comunitario? Bases para la despatriarcalización (2014), sostienen: 
Hacemos práctica de la autonomía epistémica y desde ahí planteamos el 
feminismo comunitario como teoría social que explica la articulación de 
las opresiones pero que fundamentalmente tiene una propuesta, un 
proyecto, nos saca de la desesperanza en la que nos metió el 
neoliberalismo y nos permite construir nuestro sueño de comunidad, 
donde las identidades son categorías políticas y metodológicas de 
articulación y no de descripción, esencialismo y aceptación de la 
subordinación, porque sabemos que los planteamientos teóricos y las 
resistencias sin un proyecto de sociedad, sin plantear otra forma de vida y 
de relaciones, se hacen funcionales al sistema. (39) 
 
Este planteamiento teórico que aspira a la construcción de una sociedad justa que 
tenga como fin el “vivir bien”, en armonía con la comunidad y la Pachamama6, se 
encuentra en estrecha relación con la propuesta política del Estado plurinacional 
boliviano. 
Según la propuesta del feminismo comunitario, el marco conceptual presenta 
cinco campos de acción y lucha de las mujeres desde la concepción de comunidad7 y en 
la comunidad: el cuerpo, el espacio, el tiempo, el movimiento y la memoria de las 
mujeres: 
1. Cuerpo de las mujeres: El cuerpo es la materialidad histórica y política 
de la que partimos. El cuerpo vivido. El cuerpo sentido. El cuerpo 
territorio. El cuerpo en relación con otros cuerpos, la naturaleza y la 
Pachamama. 
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2. Espacio de las mujeres: El espacio para estos cuerpos en la comunidad y 
el mundo. El espacio de los cuerpos de las mujeres en Alaxpacha, 
Akapacha, Manqhapacha. El espacio de las mujeres en toda la extensión 
del territorio de la comunidad. 
3. Tiempo de las mujeres: Es la vida de las mujeres en la comunidad. El 
tiempo como la posibilidad para hacer el “Vivir Bien”. Es denunciar la 
doble y triple jornada de trabajo de las mujeres. Es denunciar y cambiar el 
tiempo obligatorio y no pagado del trabajo doméstico. 
4. Movimiento de las mujeres: El movimiento organizado de las mujeres 
garantiza el equilibrio, reciprocidad y lucha para acabar con la violencia 
estructural hacia las mujeres. El movimiento de las mujeres es la 
autonomía en las decisiones, es la participación y organización de la 
reflexión y la propuesta de sociedad en la que queremos vivir. 
5. Memoria: Saber de dónde somos, adónde vamos, cómo venimos y cómo 
vamos. Valorar nuestros saberes y conocimientos. Entender que no es 
natural nuestra situación de opresión y discriminación en el mundo, no 
nacimos así. (El tejido de la rebeldía 97) 
 
La capacidad organizativa, liderazgo y creatividad de organizaciones de mujeres 
como las “Bartolinas” y “Gregorias” y otras surgidas en los barrios marginales para 
luchar en contra de un gobierno neoliberal y explotador el 2003 y continuar actualmente 
el proceso de cambio en el país es un ejemplo en el que se aplican las categorías de 
cuerpo y movimiento de mujeres. Paredes y Guzmán, afirman que “[…]es desde y con 
nuestros cuerpos que vamos a luchar y hacer política […] esta es una metodología 
feminista comunitaria que recoge nuestros cuerpos que fueron signados, marcados, para 
la ignorancia, la fealdad, la explotación, […], desde estos cuerpos nuestros nos plantamos 
en la vida y en la historia, como el cuerpo de nuestras luchas” (95). Como se muestra en 
la figura de abajo, se trata de mujeres de pollera valientes y aguerridas que salieron y 
salen a las calles exponiendo el volumen de sus cuerpos empollerados en defensa del 
territorio boliviano, sus derechos y los de sus familias, conscientes de ser cholas, 
cansadas de ser discriminadas y explotadas.  
Líder en la calle protestando:  
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Figure 7: La chola presente en la marcha del 2003: Actitud de lucha 
Fuente: Triple Jornada 
 
Las feministas comunitarias proponen un proyecto de sociedad igualitaria y 
comunitaria. El objetivo final es lograr una sociedad cuyo modelo sea el “Suma 
Qamaña”, el “Vivir Bien”. En su artículo “Plan de las mujeres: marco conceptual y 
metodología para el Buen Vivir” (2011) Paredes, plantea que: 
No se puede Vivir Bien si los o las demás viven mal. Se trata de vivir 
como parte de la comunidad, con protección de ella y no con violencia en 
ella. Supone esto que todas y todos tengamos salud, casa, comida, escuela. 
También significa “vivir bien contigo y conmigo”, que es diferente del 
“vivir mejor” occidental, que es individual, separado de los y las demás e 
inclusive a expensas de los y las demás. De este modo, el Vivir Bien es el 
acceso y disfrute de todos y todas a bienes materiales y recursos naturales, 
el disfrute de los productos sociales, artísticos, y la realización en aspectos 
de la vida como el placer, la afectividad, el desarrollo intelectual y 
espiritual, la creatividad. Todo ello en armonía con el medio ambiente. 
(195) 
 
El Vivir Bien implica concebir un concierto armónico y solidario entre los seres 
humanos, en equilibrio con la naturaleza y en consonancia consigo mismos y con los 
seres superiores que forman parte de la espiritualidad de los pueblos. Este es un concepto 
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que figura en la Constitución Política del Estado Plurinacional de Bolivia, Artículo 8 
inciso II: 
El Estado se sustenta en los valores de unidad, igualdad, inclusión, 
dignidad, libertad, solidaridad, reciprocidad, respeto, complementariedad, 
armonía, transparencia, equilibrio, igualdad de oportunidades, equidad 
social y de género en la participación, bienestar común, responsabilidad, 
justicia social, distribución y redistribución de los productos y bienes 
sociales, para vivir bien. (6) 
 
En este artículo se postula que Vivir Bien significa lograr una armonía en solidaridad, 
respeto y equidad con lo que se necesita para una vida digna, con oportunidades, 
capacidad de opinar, crecer, proponer y aprender. Así, se puede afirmar que el desarrollo 
y el subdesarrollo no son conceptos que guíen o regulen adecuadamente la vida 
individual o social en la concepción indígena eco-comunal.  
 
“Suma Qamaña”- “Vivir Bien”  
El proceso de empoderamiento de la chola se ha venido dando imperceptible y 
progresivamente en la sociedad alteña y paceña, en estrecha relación con dos factores 
muy propios de esta mujer andina: primero, su vestir característico que la diferencia del 
resto de la población y, segundo, la concepción aymara del Vivir Bien como paradigma 
de pensamiento y vida, que guía su práctica cotidiana. 
La construcción teórica y práctica de esta concepción, es dinámica y ha sido 
motivo de estudios e investigaciones, en estos últimos tiempos, por diversos intelectuales, 
tales como Silvia Rivera Cusicanqui, Xavier Albó, Simón Yampara, Ernesto Leiva, Raúl 
Prada, David Mendoza Salazar, María Eugenia Choque y Carlos Mamani, entre otros. El 
concepto en sí es contrario al capitalismo, a la guerra, al imperialismo y al colonialismo, 
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reconociendo las necesidades básicas del ser humano en relación con la naturaleza y los 
servicios básicos como un derecho humano. En Descolonización y transición (2012) el 
filósofo y sociólogo boliviano Raúl Prada plantea el vivir bien siguiendo un enfoque 
político como: 
Un proyecto civilizatorio indígena que representa una alternativa al 
capitalismo, a la modernidad y al desarrollo de cuño occidental. […] 
donde los recursos naturales se consideran estratégicos, destinados al Vivir 
Bien, de modo que su explotación e industrialización debe estar en 
armonía con la naturaleza, en equilibrio ecológico y en armonía con las 
sociedades y comunidades. Para Prada este modelo se plasma en un 
sistema de organización económica y social basada en la reciprocidad, el 
respeto y la simetría, que retoma la herencia y experiencia de los pueblos 
indígenas-campesinos con su organización integral con una economía, 
política y cultura a partir de códigos e instituciones que valoran el círculo 
del don, la redistribución, el prestigio y la rotación. (114-15) 
 
Estas premisas denotan en esencia un conjunto de valores organizados bajo su propia 
lógica que podrían guiar a una sociedad o comunidad con equilibrio y justicia. Asimismo, 
Prada en su artículo “Vivir Bien, es un acto descolonizador de los pueblos indígenas 
originarios” (2012), manifiesta que: 
La Constitución contiene el concepto del “vivir bien” en dos partes 
significativas, aunque de diferente alcance. El “vivir bien” aparece en el 
lugar dedicado a los valores […] y vuelve a aparecer claramente en la 
parte dedicada a la Organización Económica del Estado, donde se define 
la economía plural, empero en la perspectiva de la economía social y 
comunitaria. (2-3) 
 
La inclusión de este concepto en la constitución política podría hacer pensar en una 
completa victoria de los movimientos populares, pero la compleja realidad, multicultural, 
plurinacional y plurilingüe de Bolivia, desafían y cuestionan al gobierno y su liderazgo.  
Prada reitera una y otra vez la noción de “derecho” como práctica universal en 
estrecha relación con la propuesta del Vivir Bien, afirmando que esta forma de vida es 
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una propuesta eco-política y cultural basada en una concepción integral y dinámica de la 
madre tierra, de los derechos de los seres que viven, coexisten y están en estrecha 
relación con ella, en complementariedad con los derechos de las naciones y pueblos 
indígenas originarios, los derechos fundamentales, los derechos de los trabajadores, los 
derechos sociales y los derechos colectivos(4). Esta concepción integral, como puede 
notarse, nutre también al feminismo comunitario más arriba ya mencionado. 
Por otro lado, desde un enfoque de la cosmovisión andina, Ernesto Leiva en su 
ensayo “La dificultad de aplicar el paradigma del Buen Vivir en el gobierno de Evo 
Morales de Bolivia” (2015) considera el provechoso aporte de la socióloga e historiadora 
Rivera Cusicanqui (2011) para quien el concepto del Buen Vivir establece una 
complementariedad y equilibrio entre el mundo material y espiritual de tal manera que el 
uno sin el otro no se pueden entender, tal como se muestra en las ritualidades del Tari o 
tejido ritual, donde: 
Las dimensiones espacio-tiempo también están claras en la noción 
filosófica de la pacha (cosmos, espacio-tiempo) que genera simetrías y 
estructuras espaciales formando sistemas de ordenamiento de la vida 
social y del espacio público. Esta búsqueda de la simetría se traduce en la 
experiencia vivida en las comunidades además de formar parte de las 
estructuras cósmicas. (115) 
 
La ritualidad andina—que sigue tradiciones y costumbres ancestrales en torno a eventos 
de la vida comunitaria como la siembra, la cosecha, el nacimiento, el matrimonio, la 
muerte—es una práctica que continúa presente en las áreas rurales del país como savia 
que nutre aquella particular cosmovisión que ve al ser humano como parte de la 
naturaleza en completa simbiosis con ella como una deidad, la Pachamama. Gracias al 
continuo trajinar de la chola como intermediaria entre lo rural y lo urbano y las grandes 
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migraciones rurales a las ciudades, estas prácticas rituales que conectan lo material y lo 
espiritual se han ido adoptando en las zonas urbanas y adaptándose a las condiciones de 
la ciudad. 
Siguiendo el ensayo de Leiva, para Rivera Cusicanqui uno de los componentes 
que hace funcionar la realidad es el juego de pares opuestos y complementarios de 
manera que se establece un proceso de búsqueda de simetría en el que aparece un espacio 
intermedio. Por ejemplo, al haber una oposición de arriba y abajo se genera una zona 
intermedia (taypi) formando una estructura tripartita que a veces se torna cuatripartita. 
Esta estructura cuatripartita se corresponde con las cuatro pachas8 el luminoso (arriba), el 
oscuro (abajo), y el del espacio-tiempo presente que es en el que se encuentran los dos 
primeros junto con la influencia del pasado y del futuro. Sin embargo, el cuarto pacha es 
lo posible, a lo que puede llegar el ser humano que bien puede ser el estancamiento social 
o bien el desarrollo pleno, es decir la consecución del Buen Vivir (116). 
Un ejemplo de la expresión artística de Mamanai Mamani que representa el vivir 
armónico en la cosmovisión andina es su cuadro titulado Pachamama (Madre Tierra): 
 
Figure 8: Pachamama “Madre tierra” 
Autor: Roberto Mamani Mamani 
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En esta pintura puede verse representado el Suma Qamaña. La figura central es la 
Pachamama Madre Tierra (Diosa Tierra) fecundadora de la vida ocupando el centro del 
universo abrazando y protegiendo a su hijo, el Ser Humano, en conjunción con los demás 
seres naturales y cósmicos. Ha sido colocada en medio del Sol y la Luna en completo 
equilibrio. En este cuadro se representa una cosmovisión basada en la fecundidad 
femenina que armoniza tanto los opuestos, como lo múltiple y variable, abriendo la 
posibilidad de que todos se beneficien de todos y de todo. 
La centralidad de lo femenino como deidad creadora de la vida en la cosmovisión 
andina es concomitante con el valor central de la mujer en los Andes, ya que esta juega 
un papel muy importante en el proceso de construcción y creación del buen vivir. En este 
sentido Rivera Cusicanqui, en Ch’ixinakax utxiwa. Una reflexión sobre las prácticas y 
discursos descolonizadores (2010) manifiesta que: 
La noción de identidad de las mujeres se asemeja al tejido. Lejos de 
establecer la propiedad y la jurisdicción de la autoridad de la nación—o 
pueblo, o autonomía indígena—la práctica femenina teje la trama de la 
inteculturalidad a través de sus prácticas: como productora, comerciante, 
tejedora, ritualista, creadora de lenguajes y de símbolos capaces de seducir 
al “otro” y establecer pactos de reciprocidad y convivencia entre 
diferentes. Esta labor seductora, aculturadora y envolvente de las mujeres 
permite complementar la patria-territorio con un tejido cultural dinámico, 
que despliega y se reproduce hasta abarcar los sectores fronterizos y 
mezclados—los sectores ch’ixi—que aportan con su visión de la 
responsabilidad personal, la privacidad y los derechos individuales 
asociados a la ciudadanía. (72-3) 
 
Precisamente en estas características propias de la mujer aymara y sus prácticas en el 
núcleo familiar y comunitario radica su poder de construir creativamente, de afirmar sus 
valores, costumbres, rituales y de defender el logro de su armonía. Si consideramos a la 
chola como sector fronterizo y mezclado, es decir ch’ixi, y dadas sus características de 
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agencialidad y negociación recíproca, entonces es posible verla como el potencial puente 
para la armónica convivencia entre los mundos indígena y blanco. 
Las diversas muestras de cómo las cholas ven su agencialidad pueden ser 
observadas en las opiniones emitidas por ellas ya sea en entrevistas o discursos públicos. 
En una entrevista a Shirley de la Torre en el 2009 (chola de El Alto) y publicada por 
Mendoza Salazar y Sigl, de la Torre manifestaba que las cholas “[s]on las matriarcas, son 
las que manejan a las familias, esas mujeres de la Eloy Salmón, de la Huyustus, son las 
mujeres las que manejan, es la mamá grande la que maneja el negocio, no es el hombre, 
ella es la que maneja la plata… Es la mujer la que tiene, es la mujer la que hace y deshace 
y decide (70). La Eloy Salmón y la Huyustus son sectores o áreas de comercio en la 
ciudad de El Alto que en los últimos tiempos han adquirido fama y son conocidos en 
mercados internacionales principalmente en Panamá y China. 
A lo largo del presente trabajo vemos ejemplos de agencialidad y 
empoderamiento de la chola, en la relación con las comunidades, y su aparición en el 
horizonte nacional e internacional, como mujer de pollera protagonista esencial de este 
nuevo espacio-tiempo, de explosión de creatividad, acción y liderazgo. En una entrevista 
realizada por Ximena Bedregal, editora de la revista en línea Triple Jornada, a la 
secretaria ejecutiva de la Federación de Mujeres de El Alto, Rosario Panoso el año 2003, 
ella manifestaba:  
Las mujeres somos las que más sufrimos, somos blanco de la pobreza, de la 
miseria, por eso estuvimos y yo sé que vamos a tener el valor de seguir en 
esta lucha. El objetivo de las mujeres es ir adelante, luchar por los derechos 
y reivindicaciones y además ser las protectoras y conservadoras de los 
recursos naturales para nuestros hijos, nietos e inclusive para nuestra vejez. 
Nosotras como federación, agrupamos como 30 organizaciones: clubes de 
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madres, guarderías, gremiales en diferentes rubros, madres de conscriptos, 
lavanderas, esposas de policías, mujeres de juntas vecinales. (s/p) 
 
El testimonio de Panoso refuerza la inmensa posibilidad de construcciones político, 
económico-sociales que tomen en cuenta las organizaciones de mujeres y las 
concepciones de respeto y armonía con la Tierra y sus recursos naturales. Antropólogos y 
etnógrafos de sud america han visto la emergencia de un reflexionar en torno al equilibrio 
y correspondencia del ser humano y la naturaleza en distintos contextos sociopolíticos, 
como Ecuador, Perú y Bolivia. Estos países a través de sus luchas y movimientos sociales 
han logrado poner en la mesa de debate a la misma naturaleza y darle voz y presencia con 
el propósito final de lograr una vida en armonía y equilibrio con la misma.  
En su artículo “Indigenous Cosmopolitics in the Andes: Conceptual Reflections 
beyond ‘Politics’” (2010) la antropóloga Marisol de la Cadena plantea que “beyond 
‘ethnic politics’ current indigenous movements, propose a different political practice, 
plural not because of its enactment by bodies marked by gender, race, ethnicity or 
sexuality (as multiculturalism would have it), but because they conjure nonhumans as 
actors in the political arena” (334). La concepción del “Buen Vivir”, sin embargo, está 
desprovista de todo ecologismo. En la visión aymara como menciona de la Cadena la 
naturaleza en tanto que medio ambiente para el ser humano no es un ente que se debe 
proteger de la destrucción y el extractivismo del erosionante capitalismo, sino la propia 
simbiosis del hombre natural y la naturaleza como ente. La noción de no separación entre 
naturaleza y cultura, tan extraña al pensamiento occidental, se encuentra en armonía con 
el pensar, el sentir y el actuar de comunidades que han tenido, siguen y quieren tener un 
contacto, una conexión intrínseca con la naturaleza. Para la líder guaraní Marcia 
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Mandepora: “Pensar profundamente en el conocimiento, la naturaleza y el ‘vivir bien’ 
requiere un profundo compromiso con las realidades sociales, históricas y espiritualmente 
incrustadas de las relaciones de los pueblos indígenas con la naturaleza” (s/p). 
La propuesta del Estado plurinacional boliviano, de base comunitaria, se ha 
considerado como un terreno único y fértil para la implementación de políticas sociales 
justas para todos y donde los habitantes indígenas del territorio nacional, que por siempre 
fueron discriminados, explotados y marginados, participen activamente en las decisiones 
para lograr vivir mejor.  
 
Una mirada a la interseccionalidad 
Uno de los aspectos sobresalientes del movimiento de las mujeres de pollera ha 
sido lograr la resemantización del término “chola” que históricamente, en el contexto 
nacional, fue asociado a rasgos tales como lo inferior, lo denigrante y vulgar, lo 
despectivo o lo no existente para la sociedad civil y política del país. Sin embargo, en la 
segunda década del siglo XXI ha empezado a adquirir una connotación de agencialidad 
asociada a la nueva imagen de la chola, su renovada identidad y su florecimiento cultural. 
A este respecto, según Crenshaw, el enfoque interseccional en el feminismo académico 
plantea una opción teórica no totalizante para explorar la noción de identidad (“Mapping” 
1244). Si nos aproximamos a los diferentes fundamentos en los que se apuntala la 
identidad chola pueden explorarse las diversas instancias en las que dicha identidad se 
construye como múltiples reacciones de resistencia al ente discriminatorio criollo. Una de 
las resistencias es el atuendo como ya se ha venido explicando, pero junto a ello en los 
ámbitos de la lengua aymara, las tradiciones, costumbres, y las prácticas culturales y 
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religiosas que han devenido necesariamente sincréticas como estrategias de resistencia 
tanto como conservación del sustrato indígena que se halla muy arraigado en su 
cotidianidad.  
Debido a que en la chola evidentemente se yuxtaponen el género, la raza y la 
clase social en situación de discriminación es imperativo revisar los diálogos, críticas y 
reflexiones que existen en torno a la interseccionalidad en América Latina, por su 
diversidad étnica, cultural, organización social y política, sus prácticas económicas, 
religiosas y la larga historia de dominación que ha sobrellevado. Nelly Richard, en su 
artículo “La crítica feminista como modelo de crítica cultural” (2009) sostiene que: 
Hoy la teoría feminista abarca el plural multidiferenciado del conjunto de 
identidades y diferencias que traspasan la simple oposición sexual al 
interconectar distintas coordenadas de poder, hegemonía, cultura y 
resistencia. Este acento en la multidiferenciación del sujeto y de las 
prácticas de identidad le permite a la teoría feminista usar el género no 
para reafirmar una “propiedad” de la diferencia sexual, sino como una 
fuerza que impulsa cada territorio subjetivo a moverse creativamente entre 
centralidad y márgenes, entre unidad y fragmentación, entre autonomía y 
heteronomía, etc. Esta nueva perspectiva de género—fluctuante e 
intersectada—sirve para que la crítica feminista entendida como crítica 
cultural ensaye la tensión del límite entre el adentro y el afuera de los 
marcos fijados como dominación y subalternidad. (83) 
 
El proceso de lucha de la mujer chola en el camino hacia su agencialidad puede 
describirse en términos de una multidiferenciación de fuerzas de intersección de varias 
variables que la conforman en una realidad particular pero compleja. En efecto, la chola 
conforma una yuxtaposición de elementos y circunstancias histórico-culturales que la han 
dotado de una particular manera de ser, caracterizada por su insistencia en el vestir 
históricamente forzado de la dama dieciochesca occidental hasta el punto de 
prácticamente haberse hecho identificar por su anacrónica indumentaria como gesto de 
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resistencia frente al silenciamiento y la discriminación colonialista; por la conservación 
de su trenza indígena que acompaña sincréticamente su vestir; por su bilingüismo 
aymara-castellano, sus ademanes de prestancia y gracia junto a su tosca figura que se ha 
forjado por el duro ambiente altiplánico; y finalmente, por su personalidad dotada de una 
inherente agencialidad. Es en esta amalgama de elementos que la chola se torna versátil 
en diferentes contextos sociales y culturales que le permiten tensionar y hasta revertir los 
limites entre dominación, subalternidad y resistencia. De esta manera se entiende la 
crítica cultural en estrecha relación con una crítica interseccional. Continuando el debate 
en torno a la interseccionalidad, desde la experiencia del feminismo de la mujer negra, en 
“Ain’t I a Woman: Revisiting Intersectionality” (2004) Avtar Brah y Ann Phoenix 
definen el concepto de ‘interseccionalidad’ como “los complejos, irreductibles, variados 
y variables efectos que resultan cuando múltiples ejes de diferencia—económica, política, 
cultural, psíquica, subjetiva y experiencial—se intersectan en contextos históricos 
específicos” (77), coincidiendo con la propuesta de Crenshaw y, como puede observarse, 
es aplicable a la situación de la chola. Por otra parte, para la investigadora Dora Inés 
Munévar en el artículo, “Interseccionalidad y otras nociones” (2012) expresa que: 
Comprender la interseccionalidad comienza por desvelar lo ignorado 
acerca de la diversidad humana en un sistema sociopolítico 
homogenizado; continúa con aperturas teóricas propuestas por 
investigadoras del Sur geopolítico; y procura considerar las conjugaciones 
epistémicas Sur-Norte para afianzar algunas críticas compartidas y de esta 
forma dar cuenta de la interseccionalidad como una apuesta política 
transnacional interesada en recuperar las experiencias encarnadas y 
reconfigurar los conocimientos situados. (56) 
 
Conocimientos situados y experiencias encarnadas es lo que básicamente se destaca de la 
actividad de la chola actual con su desarrollo enraizado en unos valores en consonancia 
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con la organización social del estado-nación, situación que ha iniciado la disolución de 
las categorías homogeneizantes y absolutas de occidente en la sociedad boliviana. Estas 
percepciones surgen desde Colombia, otro punto sur, donde Munévar viene trabajando 
especialmente en (dis)capacidades y diversidades en una realidad sociopolítica y cultural 
particular. Este trabajo permite vislumbrar nuevas formas no hegemónicas de concebir 
una crítica cultural en la que el género consituye un elemento fundamental. Según la 
investigadora: 
La interseccionalidad es una herramienta feminista compartida 
geopolíticamente para deconstruir el binarismo y el universalismo 
inherente a los paradigmas hegemónicos de la filosofía y la ciencia 
occidental (Phoenix 2006, Brah/Phoenix 2004). Por tanto, es conveniente 
identificar aspectos identitarios/estructurales y señalar el peso de los 
clasismos, heteronormativismos, racismos y corporalismos, junto al 
examen de la violencia simbólica y la transformación política de las 
subjetividades encarnadas. Los conocimientos situados y los cuerpos 
sexuados / generizados / racializados / etnizados o enclasados / 
heteronormatizados / (dis)capacitados, en todo caso des-valorizados, 
amplían las preguntas estructurales e identitarias para no seguir ignorando 
el sentido creativo de lo próximo ni los influjos de lo personal en lo 
político. (“Interseccionalidad y otras nociones”63) 
 
La autora contrasta la validez de la propuesta interseccional en variados contextos del Sur 
y que, citando a su vez a Avtar Brah y Ann Phoenix, se encuentra en la misma línea de 
Crenshaw, lo que en efecto conforma una herramienta geopolíticamente compartida 
bastante útil para observar lo que debe ser contextualizado en el ámbito de la chola en el 
caso boliviano. 
Bolivia en la actualidad pasa por la fase de transformarse en un país multiétnico, 
plurinacional, pluricultural y comunitario cuyo emblema, la “wipala”,9 es ahora el 
símbolo del conglomerado de identidades que habitan el territorio. Asimismo, un objetivo 
común que motiva y dirige las acciones del feminismo comunitario y del gobierno del 
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presidente Evo Morales es el logro del “Suma Qamaña” o “Vivir Bien”. Estos son 
algunos de los componentes actuales de la política gubernamental de Evo Morales que 
podrían conectarse con el planteamiento de la interseccionalidad según la cual existe la 
necesidad de tomar en cuenta las estructuras y tanto la variabilidad en la propia identidad, 
como las variadas identidades para entender cómo se construye una sociedad abigarrada, 
de múltiples facetas y complejas relaciones de poder en la cual la problemática 
sociocultural interactúa con la política económica. Por otro lado, la interseccionalidad ha 
develado y expuesto exitosamente el problema del racismo y el privilegio blanco en el 
feminismo, lo que ha generado la posibilidad de ser una estrategia de estudio de 
realidades diferentes y multivariables como es la boliviana o de cualquier otra con 
características plurinacionales en situaciones de vulnerabilidad y subalternidad. En 
palabras de Britney Cooper, “by addressing the multivarious ways in which ideologies of 
race, gender, class, and sexuality reinforce one another, reading intersectionally can 
illuminate the diverse ways in which relations of domination and subordination are 
produced” (12). 
El feminismo comunitario dialoga con la interseccionalidad en tanto que ambas 
formas de ver a la mujer en la sociedad surgen desde movimientos femeninos en 
situación de opresión que se hallan subordinadas y sometidas por el patriarcado.10 Sin 
embargo, un elemento en el que ambos planteamientos divergen es su posición 
ideológica-política ya que la interseccionalidad como teoría ha sido institucionalizada, 
reconocida e incorporada en la academia, mientras que el feminismo comunitario  
mantiene una posición de rebeldía y anti institucionalidad. Por esta razón, las feministas 
comunitarias promulgan una autonomía epistémica y proponen un proyecto de sociedad 
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igualitaria, que se desarrolle, organice y tenga sentido en una sociedad no-normativa que 
escape de la oficialidad. Se podría hacer casi un paralelo con el mercado informal donde 
la chola se siente cómoda porque crea, sabe, controla y maneja muy bien las reglas que se 
han establecido de mutuo acuerdo, en comunidad, correspondencia y reciprocidad, por 
tanto, funciona, tiene su razón y lógica de ser y existir y, sobre todo, tiene éxito aún 
cuando esto represente el esfuerzo de madrugar y pasar el día trabajando. 
La interseccionalidad, al surgir de la marginalidad de la mujer de color, posee 
empero implicaciones útiles para nuestro análisis. Con respecto a la naturaleza de la 
interseccionalidad Cooper sostiene que: 
[…] what we must hold front and center is that in its relationship to 
dominant institutions (be they juridical, academic, or social), 
intersectionality has a teleological aim to expose and dismantle dominant 
systems of power, to promote the inclusion of black women and other 
women of color and to transform the epistemological grounds upon which 
these institutions conceive of and understand themselves. If it can be 
found to be doing this work, whether politically, analytically or 
methodologically, then it should be understood not only as a continued 
boom to feminist theorizing but also to feminist movement-building. (14) 
 
En el caso boliviano con los movimientos de mujeres tales como el de Las Gregorias y 
Las Bartolinas se ha logrado la visibilidad de la mujer chola a través de una red de 
organización y movilización popular y sindical tanto en el área rural como en la urbana 
del territorio nacional. Sin embargo, más allá de exponer y desmantelar un sistema de 
poder, la mujer chola aymara no solo se incluye como mujer de color en un proceso 
político, sino que recorre una transformación histórica que va desde su invisibilidad hasta 
establecerse como una “tercera república” (Barragán 1992). Es decir, la chola funciona 
como nexo problematizador entre la sociedad kara (española o criolla) y la indígena, 
como menciona Rivera Cusicanqui, hasta alcanzar su visibilidad actual como alternativa 
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que se abre a la perspectiva de manifestar la raíz de diversos estratos étnicos, sociales y 
culturales y sus diversas mentalidades tanto dentro del estado plurinacional como más 
allá de sus fronteras. Se trata de un movimiento de empoderamiento dirigido hacia la 
creación de una sociedad inclusiva dentro del contexto político de un gobierno de raíz 
indígena aymara.  
Del mismo modo podría también alternativamente interpretarse como el 
advenimiento de la época del Pachakuti, un reflorecimiento de la civilización aymara de 
características no oposicionales. La visibilidad de la chola va dejando de ser aquel nexo 
intermedio entre lo criollo y lo indígena siempre problemático en la sociedad boliviana 
para convertirse en una genuina alternativa de construcción social, política y cultural en 
un estado plurinacional que poco a poco erosiona la estructura del estado-nación no 
exenta de una multiplicidad de tensiones socioculturales en el interior de la sociedad 
boliviana. Por ello mismo se ha observado la creciente incursión de la chola—lo que 
implica tanto su iconográfica presencia indo-barroca como su mentalidad—en ámbitos de 
participación ciudadana: en la política, los medios de comunicación, los deportes, la 
arquitectura, el arte y la moda que antes le eran vedados y que han servido para abrir en 
Bolivia una nueva perspectiva de construcción social de la realidad. Sin embargo, para 
entender la complejidad de la presencia chola en la sociedad boliviana Rivera 
Cusicanqui, en su libro Sociología de la imagen: Miradas ch'ixi desde la historia andina 
(2015), propone mirar la realidad sociocultural boliviana (el entorno urbano, por ejemplo) 
más que desde un concepto, desde una imagen que muestra lo mestizo como algo ch’ixi: 
[Lo] ch’ixi da cuenta de una realidad donde coexisten en paralelo 
múltiples diferencias culturales que no se funden, sino que antagonizan o 
se complementan. Una mezcla no exenta de conflicto, ya que cada 
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diferencia se reproduce a sí misma desde la profundidad del pasado y se 
relaciona con las otras de forma contenciosa […] Lo ch’ixi conjuga 
opuestos sin subsumir uno en el otro, yuxtaponiendo diferencias concretas 
que no tienden a una comunión desproblematizada. Lo ch’ixi constituye 
así una imagen poderosa para pensar la coexistencia de elementos 
heterogéneos que no aspiran a la fusión y que tampoco producen un 
término nuevo, superador y englobante. (6-7) 
 
La mujer de pollera o la chola es en efecto una yuxtaposición de diferentes 
elementos que no pueden ser subsumidos a un concepto definido. Para entenderla, hay 
que verla en el marco de una imagen, de una iconografía que manifiesta “la 
coexistencia de elementos heterogéneos que no aspiran a una síntesis” (Rivera 
Cusicanqui, Sociología 8) porque, en efecto, no puede decirse de ella que sea solo 
indígena, mestiza o blanca. Dicha confluencia puede verse más manifiestamente en su 
“vestir”. Esta es una mujer que, una vez más, cuando se engalana, viste la pollera, el 
chal bordado o tejido al uso del siglo XVIII europeo, lo mismo que aretes, broche para 
el chal y anillos de recargado adorno a lo rococó. Del mismo modo, se pone un 
sombrero borsalino introducido en el siglo XIX en la Bolivia burguesa de aquella 
época que en la mentalidad chola ha llegado a simbolizar autoridad. La chola en su 
vestir lleva su multiforme y anacrónica presencia con tenacidad y orgullo haciéndose 
poco a poco visible. Es evidente que, mientras no se describa la iconografía de la chola 
y no se extienda ello a una comprensión de su situación sociocultural y política de 
constante opresión y vulnerabilidad de género en la historia local y nacional, no se la 
puede contener dentro de ninguna definición, menos aún cuando en la actualidad va 
floreciendo su presencia. Asi, la comunicadora Bertha Acarapi, en una entrevista 
realizada por la revista La guía en el periódico El diario de La Paz el año 2015, 
manifestaba que: 
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Después del 52, de la Reforma Agraria, como que los indígenas teníamos 
muy poca oportunidad, no podían estudiar, eran discriminados por el 
apellido, vestimenta, lengua, absolutamente por todo, era muy difícil 
pelear para los indígenas en esas épocas y ya en la actualidad, que una 
mujer esté en los medios de comunicación y en una red nacional 
realmente significa mucho. Queremos convertirnos en ese ejemplo de 
que las mujeres podemos y que los indígenas tienen su espacio. (s.p.) 
 
Lo ch’ixi en Acarapi consiste en hacer coexistir diversos elementos heterogéneos que 
conforman su situación social, cultural y de género. Es una chola (mestiza) que se 
identifica a si misma como indígena. La cual logra acceder a la insitución occidental 
del saber (la universidad) pero habita en El Alto y trabaja como comunicadora social 
para, a su vez, dar voz a los indígenas. La red de diferencias en convivencia posibilita 
mirar los fenómenos de hibridación y sincretismo como redes de apertura a tensiones 
que son parte del movimiento histórico aymara en su lucha tanto de resistencia 
continúa frente a lo occidental, como de autoafirmación en la figura ejemplar de la 
chola. 
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CHAPTER 3 
EL QUEHACER DE LA CHOLA: UN APORTE DESDE LA PRÁCTICA A LA 
CONSTRUCCIÓN DE EPISTEMOLOGĺAS FEMINISTAS LATINOAMERICANAS  
Hacia la construcción de una epistemología feminista desde la experiencia de la 
chola 
En las últimas décadas del siglo XX y primeras del XXI América Latina ha 
generado productivos debates en torno al colonialismo del poder, la dependencia 
económica, los estudios de género, desde la interseccionalidad y el feminismo 
descolonial. Es evidente que las temáticas abordadas por diversos intelectuales —tales 
como Paula Gunn Allen 1992, Oyeronke Oyewumi, 1997, Aníbal Quijano (2007), Walter 
Mignolo (2000), Gurminder K Bhambra (2014) y María Lugones (2010), entre otros—se 
fundamentan en la realidad latinoamericana sentando la base para la construcción de una 
epistemología feminista contestataria. La situación de la chola en Bolivia es un caso 
histórico, social y cultural particular cuyas variables son bastante diferentes y extrañas a 
la situación de la mujer occidental (europea o americana), como puede notarse en el 
desarrollo de los previos capítulos. En consecuencia, la postura feminista e ideológica 
pertinente a la realidad de la chola confronta el desafío de responder a una realidad donde 
dichas variables han evolucionado al margen de toda consideración crítica y es tiempo de 
establecer unas coordenadas sólidas para el estudio de este grupo social. 
En lo que se refiere al colonialismo del poder coincidimos con María Lugones cit. 
en Bhambra, quien:  
Builds on Quijano’s coloniality of power by arguing for 
modernity/coloniality to be understood as simultaneously shaped through 
specific articulations of race, gender, and sexuality. This is not to provide 
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a raced or gendered (alternative) reading of the paradigm of 
modernity/coloniality, but rather to re-read modernity/coloniality from a 
consciousness of race, gender, and sexuality and to examine the 
emergence and development of those categories within this context. (118) 
 
La relectura que propone Lugones posibilita expandir la reflexión en torno a la 
interrelación entre raza, género y sexualidad, constituyéndose en un aporte importante al 
debate. De esta manera es importante destacar el énfasis que Gurminder K Bhambra pone 
en la conciencia de una modernidad colonializada en la que se intersectan raza, género y 
sexualidad como modo de lectura para observar las relaciones de poder en el contexto 
latinoamericano, reafirmando así la propuesta de Lugones que marcan la diferencia de 
lecturas inclinadas a ver la realidad de este contexto no simplemente en términos solo de 
raza, género o sexualidad de manera separada sino de manera interrelacionada  
Así mismo, en el debate se toman en cuenta las experiencias de mujeres que 
cuestionan las posturas del feminismo oficial-blanco, y su relación y legitimidad con la(s) 
realidad/es de la mujer latinoamericana, una mujer de color, indígena, mestiza, explotada, 
discriminada, tercermundista, colonizada, etc. La crítica y reflexión que cuestiona el 
esencialismo de un feminismo externo a la realidad latinoamericana está conformada por 
mujeres caribeñas, negras, mestizas, e indígenas inmigrantes. 
Las voces de, Breny Mendoza, Sonia Montecinos, Yuderkys Espinoza, Ochy 
Curiel, Silvia Rivera Cusicanqui, Julieta Paredes, Mariana Alvarado y otras, son aportes 
teóricos válidos para reflexionar la realidad de “la chola” (mujer de pollera aymara) y su 
práctica cotidiana. Asimismo, son un aporte a la construcción de una epistemología del 
sur (Breny Mendoza, 2002).   
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El feminismo latinoamericano toma en cuenta no solo la problemática de la 
opresión de la “mujer” como tal, sino de las otras múltiples opresiones/discriminaciones a 
las cuales está expuesta tales como las de clase social, cultura, raza, género y orientación 
sexual no solo provenientes de un orden patriarcal, sino también de un sector femenino 
tradicional y de élite criolla e incluso mestiza, como es el caso de la birlocha, mujer chola 
que se ha puesto vestido y que ha escalado en la jerarquía social. 
  Las prácticas innovadoras de la chola en varios espacios de la sociedad paceña 
tales como: su empoderamiento en espacios de participación intelectual, política y 
ciudadana y la creación de un poder financiero insertado en el aparato económico 
nacional a partir de estrategias comerciales y mercantiles creativas basadas en parámetros 
culturales de cooperación mutua, posibilitan un análisis teórico sobre la evolución de la 
agencialidad chola. 
La principal labor histórica de las mujeres cholas ha sido la de organizarse 
comunalmente para resistir la opresión, las múltiples discriminaciones y la explotación 
a través de trabajos mal pagados o denigrantes tanto como para la lucha política de 
apoyo a movimientos nacionales que sustituyeron el gobierno neoliberal explotador y 
colonialista de Gonzalo Sánchez de Lozada por uno social-comunitario y de carácter 
indígena. Esta experiencia se constituye en la base estructural para modular el nuevo 
discurso del levantamiento de la voz como estrategia de visibilización de la mujer de 
pollera y de otras mujeres en similares contextos (Alvarado, 30).  En este despertar 
crítico de la mujer no-blanca varias teóricas latinoamericanas han ido surgiendo como 
voces alternativas al feminismo canónico desde sus respectivas realidades. La 
afromestiza dominicana Yuderkys Espinosa-Miñoso en su artículo, "Una crítica 
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descolonial a la epistemología feminista crítica” afirma la importancia de plantearse un 
feminismo descolonial como epistemología contra-hegemónica: 
Esta apuesta doble que hace el feminismo descolonial por 1) revisar el 
andamiaje teórico conceptual producido por el feminismo occidental 
blanco burgués, al tiempo que 2) avanzar en la producción de nuevas 
interpretaciones que expliquen la actuación del poder desde posiciones 
que asumen un punto de vista subalterno, constituye un aporte 
fundamental a la producción de nuevas epistemologías y marcos teóricos 
conceptuales que confrontan el andamiaje de producción de verdad 
hegemónico impuesto por Europa, y posteriormente por Estados Unidos, 
a través de la fuerza desde el momento mismo de la conquista y 
colonización de América. (8) 
 
De acuerdo con la propuesta de Espinosa-Miñoso, la revisión de teorías existentes en 
torno al feminismo de élite (es decir de la mujer privilegiada en cierta posición de clase 
y raza) es prioritaria para comprender de manera no encubierta, ni sesgada por las 
ataduras teóricas de la colonialidad la situación de la “chola”. Es decir, su posición 
subalterna justo en la intersección de raza, género y clase, pero también de cultura y sus 
prácticas de resistencia frente a aparatos sociales de silenciamiento, invisibilidad, 
segregación y discriminación de raíz colonialista e imperialista. Concebir el 
conocimiento de las realidades y situaciones de opresión es un reto para la construcción 
de una epistemología feminista descolonizada1. 
La autora sostiene que “El viraje epistemológico en plena transición que 
estamos experimentando las feministas provenientes de trayectorias y posicionamientos 
críticos y contrahegemónicos en Abya Yala2 nos coloca ante el reto de contribuir al 
desarrollo de un análisis de la colonialidad y del racismo” (12). El compromiso político 
y la búsqueda de soluciones a la problemática de la mujer latinoamericana desafía la 
posibilidad de sistematizar experiencias concretas en realidades complejas donde se 
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hace necesario examinar principalmente estos ejes, “—ya no como fenómeno sino como 
episteme intrínseca a la modernidad y sus proyectos liberadores— y su relación con la 
colonialidad del género. (12) 
Los posicionamientos críticos contrahegemónicos de este feminismo alternativo 
proponen el gran desafío de evidenciar la estrecha relación entre racismo, colonialismo, 
capitalismo con el hetero-patriarcado moderno y desde ahí buscar el proceso de 
descolonización a partir del continuo desmantelamiento del patriarcado capitalista y su 
raíz colonialista.  
El caso del empoderamiento de la chola en la sociedad boliviana puede contribuir 
a comprender ciertos elementos de este proceso de descolonización a partir de echar una 
mirada a la dimensión práctica del accionar de la chola, es decir a los logros efectivos de 
su participación en la política, la economía y la cultura en Bolivia. El hito histórico que 
evidencia la participación de la chola en la política nacional fue el desbaratamiento de un 
sistema político-económico de carácter capitalista y neoliberal a través de la fuerza y 
movilización del pueblo en su mayoría indígena y mestiza cuando se derrocó al gobierno 
de Gonzalo Sánchez de Lozada en 2003 por la denominada “guerra del gas”. Esta 
experiencia de lucha por la agencialidad chola ha brindado a la mujer de pollera la 
posibilidad de acceder a puestos gubernamentales, no sin un elevado costo de sufrimiento 
físico y moral tanto personal como social del sujeto subordinado obligado en ocasiones a 
ejercer violencia y/o a sufrirla. El caso de Silvia Lazarte es una muestra del compromiso 
social y político que la chola ha cultivado para el logro de su reconocimiento y 
posicionamiento en la sociedad boliviana. Lazarte nació y pasó su infancia en el seno de 
una familia humilde de campesinos cocaleros en el trópico de Cochabamba (departamento 
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de Bolivia). Fue dirigente cocalera, activista, mujer luchadora que con poco más de 40 años 
llegó a la presidencia de la Asamblea Constituyente de Bolivia. Ella ha conocido la cárcel, 
la tortura y las amenazas de muerte. Ha sido llevada a juicio en cinco ocasiones por liderar 
campañas sindicales en defensa de la hoja de coca y fue operada de una sepsis respiratoria 
a consecuencia del maltrato en la prisión.  En un reportaje sobre la presentación del 
documental titulado “Enciclopedia histórica documental del Proceso Constituyente 
boliviano” en la sección de prensa del blog de la Vicepresidencia del Estado Plurinacional 
de Bolivia, 21 de agosto 2012, Lazarte expresa así sus experiencias personales del duro 
camino de la lucha política: 
En mi mente yo llevo todo este sacrificio, todo este proceso que se ha 
llevado para la Constitución Política del Estado dentro de la Asamblea 
Constituyente […] hemos hecho una lucha muy larga […] En la Asamblea 
Constituyente de Sucre hasta nos han amenazado con quemarnos vivos, ni 
alquiler de casa me querían dar, en un momento en que aparecí el dueño de 
casa me dijo ‘hermana presidenta te pido que seas libre, salí por favor de mi 
casa, no quiero ver sangre en mi casa porque han dicho que ésta noche te 
van a matar’, qué voy a hacer, he tenido que salirme esa noche. Así he vivido 
yo como presidenta de la Asamblea Constituyente. (Lazarte s/p) 
 
El testimonio de Lazarte revela entre otras cosas estrategias discursivas del poder patriarcal 
que, en este caso, con un punzante sarcasmo, seguro de su posición de ventaja prueba 
desalojar todo intento de insubordinación. En efecto, el dueño de casa al enunciar un poder 
alternativo emergente de manera conciliatoria “hermana presidenta” justo en el momento 
de atacar su vulnerabilidad, de igual manera conciliatoria, “quiero que seas libre, no quiero 
ver sangre en mi casa porque han dicho que esta noche te van a matar” deja al sujeto 
subordinado, Silvia Lazarte, en el lugar de “lo débil”, al azar de su funesto destino. Si se 
mira la situación en este breve ejemplo, puede concluirse que el dueño de casa opta por el 
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discurso de la cobardía. En el siguiente del testimonio de Lazarte puede evidenciarse su 
oposición con un discurso de la valentía cuando dice: 
[Las] que somos de pollera hemos tenido que sufrir, Dios mío parece que 
nosotros éramos más veneno que el veneno, nos han golpeado por aquí, por 
allá, nos han tratado de indias, de cochinas no nos bajaban (…) esas 
hermanas y hermanos han sufrido conmigo […]. Todavía nos insultan, 
todavía tienen ese corazón, al menos a mí me ven y dicen esa traidora, no 
importa, hermanos si acaso hay que dar la vida hay que dar, porque tenemos 
una Constitución para vivir, lo único que pienso es que desde donde esté 
voy a seguir defendiendo este proceso de cambio, desde donde esté voy a 
tener ese compromiso que hemos tenido por muchos años para llegar a este 
proceso profundo para todas las bolivianas y bolivianos. Que tenga cargo o 
que no tenga cargo voy a seguir mientras esté viva voy a seguir apoyando a 
este proceso de cambio. (Lazarte s/p) 
 
El discurso y praxis de la valentía, una cualidad siempre asignada al género masculino en 
el patriarcado colonialista ha sido asumido por la chola convirtiéndose en un locus 
discursivo y de acción feminista que proviene de aquellas voces y experiencias silenciadas 
o ignoradas por el feminismo canónico. La muestra testimonial de Lazarte revela el carácter 
tenaz y de lucha de la chola (“desde donde esté voy a seguir defendiendo este proceso de 
cambio”) en un ambiente de continuo repudio racial (“nos han tratado de indias”) y 
prejuicio social (“de cochinas no nos bajaban”), elementos prevalentes aún en sectores 
elitistas y patriarcales de la sociedad boliviana. Puede notarse que en el accionar de la chola 
existe un feminismo contestatario inherente aún no teorizado desde sus agentes que está 
enraizado en vencer efectivamente las barreras de una mentalidad opresiva colonialista 
dentro de la cual no solo el género, sino la raza y la clase social forman una red de 
desvalorización y segregación.  En efecto, el feminismo de Lazarte es uno de acción 
debiendo constituirse en una de las tantas voces silenciadas de la mujer latinoamericana 
para contribuir a la construcción de una epistemología feminista descolonizante. En su 
  95 
viaje a Londres para informar sobre la nueva Carta Magna, Lazarte fue entrevistada por 
Mónica Bergos de la BBC de Londres y dos de sus respuestas revelan este fenómeno 
presente en la chola: 
A usted también se la ha criticado porque se argumentaba que, como 
campesina indígena, prácticamente sin formación académica, no estaba 
preparada para dirigir la Asamblea Constituyente. 
Sí, me decían. ‘Huy esa mujer india con pollera, qué sabrá de la 
Constitución, no es profesional’. Y yo he tenido el orgullo de decirles que 
la mejor escuela para mí ha sido la organización sindical, ejerciendo 
cargos de dirigente en las federaciones de mujeres indígenas campesinas. 
¿Cuáles han sido los momentos más difíciles del largo camino que ha 
recorrido desde su infancia a la presidencia de la Asamblea? 
He sufrido muchas humillaciones, pero todo ello me ha enseñado a tener 
paciencia, a ser humilde, a respetar. Ese es el camino. En Bolivia 
históricamente las mujeres hemos nacido para ser marginadas y 
discriminadas. En mi misma familia, mi padre me pidió que me sacrificara 
y le diera la oportunidad de estudiar a mis hermanos varones. Por eso yo no 
pude continuar estudiando. Pero por todo ello me siento tan orgullosa de ser 
la primera mujer que dirige una Asamblea Constituyente, no sólo de mi país, 
sino de todo el mundo (Bergos s/p). 
 
 
Figura 1: Silvia Lazarte: Sostiene triunfante el documento de La Asamblea 
Constituyente 
Fuente: Archivo/Vicepresidencia, agosto 2012 
 
Por un lado, puede observarse, de lo dicho por Lazarte, que el feminismo de la 
chola no es académico, sino que nace de las experiencias de dirigencia y organización 
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sindical como modo de contestación a la situación de opresión que vive en una sociedad 
patriarcal y colonialista. Por otro lado, manifiesta cómo el lugar privilegiado de lo 
masculino ejercido por el poder patriarcal del padre y los hermanos no ha sido suficiente 
para doblegar su dura carrera política.  Lograr ser la primera mujer que dirige una 
Asamblea Constituyente para la reestructuración de la Constitución Política del Estado 
Boliviano constituye un múltiple mérito y un logro más que personal, del feminismo de 
acción. 
Comprender el proceso de la chola en la construcción de su empoderamiento a 
partir de observar cómo también ha ido ganando terreno en actividades laborales 
reservadas/designadas para el sexo masculino, posibilita revisar teorías sobre la 
colonialidad del poder y por ello mismo acudir a las colaboraciones recientes de teóricas 
que salen de los marcos tradicionales del pensamiento del feminismo europeo ya que más 
bien reflexionan en torno a la vigencia del colonialismo, particularmente su impacto en la 
conformación de la opresión, explotación y marginación de la mujer de color. En el 
proceso de construcción de una epistemología feminista latinoamericana, los más 
recientes estudios de María Lugones se centran en poder comprender no solo el proceso 
de intersección de los ejes de género y raza, sino también el de lo laboral. Lugones en 
“The Coloniality of Gender” (2008), hace un minucioso análisis de la propuesta de 
Oyeronke Oyewumi sobre la realidad de la mujer de África y la de Paula Allen acerca de 
las experiencias de la mujer nativo-americana ampliando la perspectiva de género. A 
partir de estas dos experiencias, la autora afirma que: 
Oyewumi and Allen understand ‘gender’ in a wider sense than Quijano, 
thus they think not only of control over sex, its resources and products, but 
also of labor as both racialized and gendered. That is, they see an 
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articulation between labor, sex, and the coloniality of power. Oyewumi 
and Allen help us realize the full extent of the reach of the 
colonial/modern gender system into the construction of collective 
authority, all aspects of the relation between capital and labor, and the 
construction of knowledge. (16)  
 
La articulación entre el ejercicio de un poder colonial que ha regido hasta la actualidad la 
división laboral de acuerdo con el género y la raza en la experiencia boliviana constituye 
uno de los ejes principales de la ideología colonializante introyectada por las minoritarias 
élites criollas apostadas en el poder gubernamental. La consecuencia en Bolivia ha sido la 
visible desigualdad de derechos y oportunidades laborales para las mujeres y mucho más 
todavía para las mujeres cholas. Esto explica asimismo la serie de experiencias de 
resistencia constante en contra de la opresión colonial de parte de organizaciones de 
mujeres indígenas lideradas por Bartolina Sisa y Gregoria Apaza en la época colonial que 
han dejado su legado en subsiguientes generaciones y que a partir del siglo XIX han ido 
conformando organizaciones de mujeres de pollera.  
Actualmente Bolivia, política y socialmente, se constituye en un contexto 
coyunturalmente ideal para las organizaciones sociales por haber logrado no solo su 
independencia política, sino por tener un gobierno indígena cuya constitución política 
expresa valores comunales de base aymara-quechua (ambas culturas indígenas existentes 
anteriores a la colonia y que se mantuvieron resistentes durante la misma), 
constituyéndose en un espacio-tiempo propicio para el empoderamiento de las 
organizaciones.  
De esta manera es posible comprender la participación creativa de la chola en 
campos exclusivos reservados al hombre en una sociedad de mentalidad colonialista y 
patriarcal. Un ejemplo es el caso de Remedios Loza, más conocida a nivel nacional como 
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“La comadre Remedios”. Nacida en 1949 en la Paz, artesana, comunicadora social y 
política, Loza fue la primera mujer de pollera en la historia boliviana que ocupó un 
puesto de decisión en el parlamento boliviano además de ser la primera candidata 
presidencial con el partido político CONDEPA (Conciencia De Patria). Remedios Loza 
se inició en los medios de comunicación invitada por Carlos Palenque, un animador de 
televisión, conocido por la clase popular como “el compadre Palenque”. Actualmente ella 
se describe diciendo, “soy artesana, soy pollerera, hago mantas. Hoy estoy ocupada en 
hacer mis miniaturas para la feria de Alasitas3. Y hago un poco en la radio”. (El País, 
Remedios Loza s/p) 
 
Figura 2: Remedios Loza 
Fuente: Concejo Municipal de La Paz 
 
Remedios ha servido de modelo a la nueva generación de cholitas 
comunicadoras, además de ser la primera comunicadora social que, ha luchado por los 
derechos de la mujer de pollera. En el reportaje realizado por el Concejo Municipal de 
La Paz el año 2015 decía: 
Mientras las mujeres seamos de pollera no permitamos atropellos […] 
Somos iguales debajo de las polleras tenemos los mismos sentimientos, 
tenemos las mismas capacidades y las mismas incapacidades también. 
  99 
Lo que se pide es igualdad. Se luchó desde el parlamento y hoy puedo 
ver mujeres de pollera en todos los segmentos sociales de la 
administración pública y privada las universidades porque antes una 
mujer de pollera no podía entrar. (El País, Remedios Loza s/p) 
 
La igualdad que Loza reclama es la de compartir los espacios educacionales y laborales 
con el resto de las mujeres y hombres en el nuevo estado plurinacional y multiétnico. En 
la entrevista realizada por El País con respecto a la posibilidad de su retorno a la arena 
política, Loza manifestaba: 
“No es mi tiempo”. Nuestro tiempo fue el de levantar las banderas, 
movilizar las polleras desde los medios primero y desde la política luego. 
¿Hoy, qué le podemos plantear al pueblo boliviano?, ¿insertar al 
campesino en las esferas de decisión política del país? ¿Participación 
popular? ¿Nacionalización? Este Gobierno, mal que bien, más o menos, 
ha hecho cosas. (El País, Remedios Loza s/p) 
 
Loza ubica su contribución política a la movilización para alcanzar el nuevo estado 
plurinacional que en general coincide con los planteamientos del actual gobierno de Evo 
Morales. Loza admite que “No es [su] tiempo” porque una vez logrado su objetivo 
político, continuar en su carrera política implicaría querer detentar el poder lo cual 
atentaría contra su integridad de dirigencia. Recuerda que cuando ella se inició en los 
medios de comunicación: 
A las radios y la tele iban entonces sólo ministros, presidentes, 
estudiosos que hablaban un español académico. No se aceptaba a la 
gente del pueblo, menos se los iba a invitar a tomar un micrófono. Se 
pensaba que los sectores populares, los inmigrantes un poco no tenían 
cerebro, que un poco no sabían lo que hacían o hablaban. Entonces nos 
convertimos en su voz. La gente de pollera quería ver a una como ellas 
en la radio y en la televisión. Yo empecé a mis 16 años como la 
presentadora cholita del programa “Sabor a tierra”, y muchos no lo 
creían o aceptaban. (El País, Remedios Loza s/p)  
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Del mismo modo que Lazarte, Loza expresa su anti-academicismo con fundamentada 
razón. Las aserciones de Lazarte describen bastante bien los sub-estratos de la mera 
discriminación racial aun si está intersectada con la clase social y el género. En efecto, 
ser tratado de ignorante cuando además por exclusión a priori no se le ha dado una 
oportunidad educacional al sector popular es un modo aplastante de discriminación, 
desvalorización y desestimación cultural, étnica y de las lenguas nativas.  
A partir de Loza muchas cholitas comunicadoras en idioma aymara, siguieron 
sus pasos además de mujeres que empezaron a organizarse y reclamar sus derechos. 
María Eugenia Choque Quispe, en la sistematización sobre “Género desde las 
experiencias de investigación del PIEB entre 1998 y 2013”, afirma que:  
durante las últimas décadas, la participación de las mujeres en los 
espacios locales es particularmente importante. Es posible identificar su 
mayor involucramiento en las juntas vecinales, en roles de liderazgo y 
sus demandas de reivindicación de derechos están centradas en los temas 
sociales, como una medida de protección de lo colectivo. (1) 
 
A través de un seguimiento sistemático de estas organizaciones por parte del Programa 
de Investigación Estratégica en Bolivia (PIEB), se pudo detectar una mayor 
participación de las mujeres en roles de liderazgo. De acuerdo con la sistematización de 
Choque Quispe: 
Las mujeres, en octubre del año 2003, en su condición de delegadas de 
calle y lideresas, organizaron a otras mujeres y les alentaron a participar 
y tomar decisiones en torno a acciones conjuntas. A pesar de la política 
patriarcal y machista han estado presentes desde la institucionalidad de 
sus organizaciones y desde el liderazgo voluntario. Estas movilizaciones 
y liderazgos han repercutido en espacios de consolidación orgánica, 
como la Confederación Nacional de Mujeres Campesinas Indígenas de 
Bolivia Bartolina Sisa. (3) 
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La capacidad de organizarse y movilizarse han sido cualidades de la chola paceña que le 
han posibilitado no solo empoderarse sino reproducir su experiencia y construir bases 
sólidas para permanecer resistente en un espacio propio por un largo tiempo, aunque los 
vientos políticos hayan cambiado de dirección.  
 
Expansión de fronteras laborales 
El espacio propiamente político en el que se ha anclado la chola en el contexto 
boliviano, como ya se ha mencionado líneas arriba, no es el único terreno en el que 
incursiona. La estrategia de diversificación de actividades mercantiles y los principios de 
reciprocidad que la chola, basándose en el ayni, ha desarrollado para la sobrevivencia y la 
protección de su familia y el equilibrio de su comunidad se aplica también a la 
diversificación y ampliación de sus actividades laborales para quebrantar el desequilibrio 
que ha producido el orden patriarcal, colonial y capitalista en las relaciones humanas. 
Dichas relaciones vistas desde la mentalidad aymara constituyen más bien un concierto 
armónico con la naturaleza y entre seres humanos diferentes, como ya se ha explicado en 
el capítulo 2. En Bolivia, hasta muy entrado el siglo XX, la mujer de pollera ocupaba un 
puesto subalterno sin posibilidades de acceder a puestos de trabajo en los que 
actualmente se viene desempeñando; todo ello gracias a su capacidad de resistencia que 
le ha permitido ganar espacios estratégicos de poder.  
 
Visión general de la chola en el trabajo 
La experiencia de la chola en pleno siglo XXI es un hecho que motiva trascender 
la teorización academicista, siendo posible participar en el debate que existe actualmente 
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en América Latina desde diferentes realidades, donde se toman en cuenta voces que 
comparten experiencias desde el sur. El aporte de la chola y sus prácticas de resistencia 
creativa frente al poder colonial se traducen en la perduración de su vestimenta, sus 
prácticas religiosas y sus tradiciones comunitarias de origen aymara. De esta manera ha 
venido empoderándose silenciosa y paulatinamente, primero a través de su trabajo en el 
comercio y aunque parezca contraproducente en el trabajo doméstico (principalmente en 
la elaboración de alimentos, el cuidado de los niños y la limpieza de la casa como 
empleadas domésticas de señoras de la élite) y posteriormente incursionando en otras 
áreas de trabajo que además eran espacios laborales masculinos. 
En el primer capítulo, “Siguiendo las huellas de la chola”, la encontramos 
participando4 en varias actividades de la vida social de la población. En este capítulo se 
han ido observando los diferentes procesos que la han llevado a su afirmación, 
empoderamiento y visibilización y a la posibilidad de despatriarcalizar los poderes del 
estado. Así mismo se describen las diversas estrategias económicas, familiares y 
culturales que le han permitido ingresar y desarrollarse en diferentes áreas de trabajo 
como los medios de comunicación, la guardia de tránsito, el transporte, puestos 
gubernamentales, el comercio formal e informal, de abastecimiento interno y de 
exportación, etc. Esta incursión de la chola en diferentes áreas de trabajo se caracteriza 
por su dinamismo e interconexión, diversificando y construyendo redes de mutua 
ayuda. Así, por ejemplo, una cholita al mismo tiempo que es comunicadora, participa 
activamente en el modelaje y puede ser miembro de una fraternidad folclórica o 
viceversa.  
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El proceso de inserción de la chola en la sociedad le ha abierto espacios que eran 
inaccesibles para ella con anterioridad. Este logro en el camino hacia su empoderamiento 
puede bastante bien describirse en términos de una multidiferenciación (Nelly Richard) 
de fuerzas que la construyen. En efecto, la chola actual, moderna es el resultado de una 
yuxtaposición de elementos y circunstancias histórico-culturales que la han dotado de una 
particular manera de ser configurada por su vestimenta, la cual, como hemos analizado en 
capítulos anteriores se ha visibilizado y ampliado tanto en su propia identidad como en el 
comercio local, nacional e internacional. También la chola ha logrado abrirse paso en 
áreas de trabajo y espacios políticos vedados a las mujeres y más aún las cholas. Este 
proceso de levantamiento le ha ofrecido la posibilidad de construir su propia autonomía. 
Cabalmente, el documento elaborado para la ONU el 2015, compilado por Adriana 
Guzmán, Las mujeres escribiendo nuestra autonomía: Claves para la incorporación de 
género y despatriarcalización en el proceso autonómico resume el proceso autonómico 
de la mujer boliviana y especialmente la chola. En palabras de Claudia Peña, ex ministra 
de Autonomías, en dicho documento: 
Tal vez, nosotras las mujeres tengamos ya incorporado, de una manera 
más significativa, lo que es autonomía, porque no cabe duda de que la 
lucha de las mujeres es una lucha por la autonomía de nuestros cuerpos, 
por la autonomía política, por la autonomía económica. La autonomía 
tiene que ver con tomar las decisiones, pero al mismo tiempo ser 
responsables de las decisiones que hemos tomado y autonomía nosotras 
las mujeres la entendemos como el desarrollar todas las capacidades y 
todas las condiciones necesarias para poder participar, para poder decir 
nuestra palabra, para poder tomar nuestras decisiones y también, por 
supuesto, para poder participar políticamente en nuestras comunidades. 
(Guzmán, Las mujeres escribiendo s/p) 
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Las palabras de exhortación de Peña surgen de una experiencia de liderazgo y sirven de 
modelo a mujeres que, sin importar el sustrato económico, la clase social o el origen 
étnico pueden participar activamente. 
 
Estrategias para una descolonización 
Las cholas que se han abierto campo en los medios de comunicación como 
comunicadoras sociales, en concordancia con sus estrategias de multi-diferenciación, 
han adoptado dos tipos de mentalidad, participación y liderazgo, diferentes pero 
complementarios en función del compromiso que han asumido con la mujer de pollera y 
con la población a la que se dirigen. Un sector de cholas tiene una postura popular en la 
cual su labor de comunicación social está vinculada a la situación de la chola en el 
ámbito nacional. Esta postura de comunicación social implica la identificación y la 
búsqueda de soluciones a problemáticas de género, discriminación, abuso y desventajas 
raciales, sociales, económicas, culturales, políticas y educativas en las que aun en una 
buena parte del entorno social boliviano, patriarcal y racista sitúa a la chola en calidad 
de subordinada y subvalorada. El otro sector es la de las cholas que buscan proyectar 
tanto a nivel nacional como internacional de manera icónica la imagen de la chola: su 
cultura, su historia, su identidad, su vestimenta buscando representar a la mujer de 
pollera para ampliar sus fronteras de interacción con el mundo global. Como puede 
observarse, ambos sectores de cholas comunicadoras están comprometidos con la 
situación de esta mujer de pollera en el mundo actual y están a favor de su propia 
agencialidad en un trabajo mancomunado y de reciprocidad aymara que las caracteriza a 
todas. 
  105 
Estas prácticas pueden considerarse como estrategias para una descolonización 
del saber, ya que se constituyen en acciones contestatarias a un poder establecido que se 
ha mantenido ignorando el derecho de la mayoría. En Bolivia se tiene en Silvia Rivera 
Cusicanqui un importante y vigente aporte teórico desde una realidad concreta al 
proceso de descolonización que se ha venido desarrollando. Walter Mignolo en su 
artículo “El potencial epistemológico de la historia oral: algunas contribuciones de 
Silvia Rivera Cusicanqui” resalta el aporte significativo que esta autora viene realizando 
desde Bolivia, afirmando que: 
Las alternativas a la modernidad, esto es, la descolonización del saber tiene 
que provenir también de formas de pensar que fueron desprestigiadas por la 
modernidad del saber. La colonialidad del saber son, por lo tanto, formas de 
conocimientos que fueron en su momento desprestigiadas y que, en este 
momento, se afirman como posición crítica a la idea de “totalidad” que 
define la modernidad del saber. (3) 
 
Curiosamente el proceso de desestimación, desprestigio y subvaloración de género, raza y 
clase social por parte de un poder no solo patriarcal sino colonial no solo ha sido ejercido 
sobre la mujer o aún más la mujer indígena, sino también se ha aplicado al propio saber, es 
decir a la propia intelectualidad de determinados espacios geográficos asimismo 
subvalorados, en concreto Bolivia, más cuando se posicionan al otro lado de pensamientos 
totalizantes. En efecto Rivera Cusicanqui propone la descolonización del saber poniendo 
énfasis en la visibilización de saberes ya existentes fuertemente arraigados en la cultura 
indígena que ha sabido resistir, adaptarse, dialogar con otros para sobrevivir y actualmente 
están resurgiendo con brío en la realidad boliviana. Según Rivera Cusicanqui en su texto 
“La noción de ‘derecho’ o las paradojas de la modernidad postcolonial: indígenas y mujeres 
en Bolivia” (1997): 
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El corolario implícito en toda esta argumentación alude a la necesidad de 
un esfuerzo simultáneo de descolonización cultural y de género, a través de 
una teoría y una práctica que engarcen las nociones alternativas y pluralistas 
de derecho ciudadano con el derecho consuetudinario, tanto en la 
legislación como en las prácticas más cotidianas y privadas de la gente. 
(131) 
 
Afirmaciones realizadas por la autora hace menos de dos décadas, cuando su preocupación 
por la exclusión del campesinado indígena estaba latente todavía, con una propuesta de 
descolonización ligada al derecho de los indios y la mujer a su autonomía y ejercicio de su 
ciudadanía plena, libre de racismo. En estos últimos años las transformaciones sociales y 
políticas del país han dado un giro de casi 360 grados y habiendo un presidente indígena 
en el poder se podría pensar en cambios radicales, que desde la intelectualidad aymara se 
vienen teorizando. Incluso redirigiendo la atención de los estudios subalternos, de tal 
manera Mignolo plantea que: 
El diálogo con el grupo de estudios subalternos sur asiáticos puede hacerse 
de Sur-a-Sur evitando así la comodificación de “los estudios subalternos y 
postcoloniales” […] La colonialidad del poder continúa hoy, y nos 
referimos a ella a diario cuando hablamos de globalización, el lado visible 
de la colonialidad del poder. (11) 
 
Desde la experiencia de la mujer de pollera la descolonización del saber se expresaría 
precisamente en la agencialidad que ha venido construyendo en su participación. Por 
ejemplo, en los medios de comunicación social, en muchos casos la chola no solo tiene la 
mera función de locutora o comunicadora, sino que genera propuestas de cambios 
profundos en lo que respecta la construcción de nuevas prácticas sociales en un estado 
plurinacional que debe prácticamente inventarse. Prácticas que construyen nuevos saberes 
sustentados en experiencias culturales comunitarias muy propias. De acuerdo con Mignolo, 
“en la segunda mitad del siglo XX surgieron, en varias partes del planeta, proyectos de 
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descolonización del saber. La filosofía, tanto en África como en América Latina, abordaron 
la cuestión de la descolonización del saber” (4). Desde una práctica concreta de liberación 
no solo de una explotación socioeconómica y política sino cultural. En este sentido 
Mignolo sostiene que otra contribución de Rivera Cusicanqui a la nueva construcción 
teórica, son sus propuestas innovadoras y radicales sobre la intersección entre ética y 
epistemología en las ciencias sociales. La autora en su análisis de la ciencia social andina 
subrayó las tensiones entre normas metodológicas y principios epistemológicos en las 
ciencias sociales, fundamentalmente la sociología, la economía, la ciencia política y la 
historia (5). La propuesta de Rivera Cusicanqui de la “historia oral”, para Mignolo, es 
mucho más que una metodología “participativa” o de “acción”, es un ejercicio colectivo 
de desalienación, tanto para el investigador como para su interlocutor (7). 
Desde esta perspectiva es preciso rescatar las experiencias de la chola 
comunicadora que por otro lado están siendo reflexionadas por las mismas 
protagonistas al margen de la academia de manera oral a través de documentales. Este 
sería el caso de Bertha Acarapi. 
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Figura 3: Bertha Acarapi presentadora de noticias 
Fuente: Archivo ATB 
 
Acarapi es una mujer de pollera de origen aymara que con formación universitaria 
ha logrado un puesto en la mayor red televisiva del país. El liderazgo que posee la 
configuran como una chola moderna e intelectual que rompe definitivamente con 
estereotipos y prejuicios de género, sociales y raciales y con aquellos que piensan que la 
aceptación de la chola en el ámbito nacional es solo por “atracción turística” o novedad 
pasajera. La experiencia de Acarapi demuestra lo contrario; su trayectoria de liderazgo le 
ha llevado a ser concejal en dos gestiones municipales de la urbe alteña, logrando así su 
empoderamiento político. A pesar de ello, Acarapi varias veces ha manifestado ser “una 
mujer de pueblo, una mujer aymara, una mujer muy sencilla que ha tenido 
oportunidades”. “Siempre he dicho que la ciudad de El Alto me ha dado oportunidades” 
(La guía s/p).  Inició su trayectoria en los medios en 1992 en el Canal 24 con el programa 
“De cara al pueblo”.  Luego fue parte de varias estaciones radiales, como San Gabriel, 
Chuquiago, Gigante y Fides, en las que hizo también periodismo de calle. En una 
entrevista realizada por la revista La Guía en el periódico El Diario de La Paz el año 
2015, expresaba que:  
Después del 52, de la Reforma Agraria, como que los indígenas teníamos 
muy poca oportunidad, no podían estudiar, eran discriminados por el 
apellido, vestimenta, lengua, absolutamente por todo, era muy difícil 
pelear para los indígenas en esas épocas y ya en la actualidad, que una 
mujer esté en los medios de comunicación y en una red nacional realmente 
significa mucho. Queremos convertirnos en ese ejemplo de que las 
mujeres podemos y que los indígenas tienen su espacio. s/p (Entrevista, 
2015) 
 
Este testimonio es ejemplo de una realidad que se reflexiona, donde las mismas 
protagonistas han adquirido conciencia de los cambios y se afirman en su identidad. La 
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reconquista del espacio que les corresponde al indígena y a la mujer en el concierto de la 
nación boliviana es el sustrato del sentimiento de empoderamiento.  
Radio Pachamama – “Centro Gregoria Apaza”: Medio de comunicación alternativa 
 
Figura 4: Programa de Radio Pachamama 
Fuente: Archivo Radio Pachamama 
 
Radio Pachamama surge en El Alto y bajo los auspicios del Centro de la 
Promoción de la Mujer Gregoria Apaza en 1992, época en la cual El Alto era solo un 
apéndice de la ciudad de La Paz, habitada por migrantes del área rural y de campamentos 
mineros relocalizados. Según la información adquirida de su sitio web: 
Radio Pachamama es una emisora que desde hace más de 20 años hace 
comunicación alternativa, tiene el rostro de una mujer alteña, que conoce 
sus derechos y los reivindica. Amplifica el pensamiento de su audiencia 
convirtiéndose en la cara pública de las organizaciones vivas de la ciudad 
de El Alto. Utiliza sus micrófonos para hacerle frente a la injusticia social, 
al racismo y toda forma de discriminación. Apuesta por una sociedad 
justa. (Radio Pachamama “Desde la ciudad de El Alto” s/p) 
 
A través de esta estrategia de la comunicación, se fortalecen las organizaciones de 
mujeres y la defensa tesonera de sus derechos y libertades. Radio Pachamama ha jugado 
  110 
un papel vital en el proceso de organización, concientización y defensa de los derechos 
de las mayorías. 
Roxana Mallea: Periodista y presentadora de noticias 
Roxana Mallea nació en El Alto, hija de campesinos indígenas de la provincia 
de Pacajes que migraron a la ciudad. Compartiendo su historia, en el reportaje realizado 
por Bolivia TV 2015, manifiesta “me decía mi mamá en aymara tienes que ir con el 
corazón bajo, tienes que ser humilde. Esto es el resultado de los valores de mis papás, 
quienes me decían siempre, no tienes que ser floja, tienes que levantarte temprano” 
(s/p). Gracias a su profesionalismo Mallea, ha recorrido países de Europa y EE. UU. 
Siendo precursora de las mujeres de pollera en los medios de comunicación. Siente 
mucho orgullo de ser mujer de pollera. Muestra un profundo arraigo por la cultura. 
Expresa, “muy fuera de lo que se dice que la ropa de la mujer de pollera vale mucho yo 
pienso que la mujer de pollera vale por los valores que tiene” (Bolivia TV, s/p). 
 
Figura 5: Periodista de Bolivia TV, Roxana Mallea (BTV) 
Fuente: Nueva York – Estados Unidos, 21 de abril de 2016 (BTV) 
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 Bolivia TV Internacional junto con la periodista enviada Roxana Mallea, hizo un 
seguimiento en los Estados Unidos mostrando todas las actividades que cumplió el 
presidente del Estado Plurinacional de Bolivia, Evo Morales Ayma. 
Lidia Chávez: Proyección al exterior 
 
Figura 6: La cholita comunicadora 15 años en la televisión 
Fuente: Archivo personal 
 
Lidia Chávez nació en 1979 en la ciudad de La Paz, estudió Comunicación 
Social en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA). A la pregunta del periodista 
de CAMBIO (Periódico del estado Plurinacional de Bolivia), Diego Ponce de León 
Murillo en un reportaje realizado el 2016, acerca de cómo inicio su carrera en TV, 
Chávez declaraba: 
[…] se inicia mi carrera profesional, cuando aún estaba en colegio. La 
primera experiencia fue en canal 24, cuando estaba a cargo José Luis 
Paredes, posteriormente fue en el canal universitario y luego volví al 
canal 24 en el primer programa folklórico (del país) ‘Raíces’. Después 
pasé a RTP para proponer otro programa folklórico, estuve como 11 
años; llegué a TVB, inicialmente con una propuesta cultural, pero ahora 
estoy con la revista. En todos esos años también trabajé en radio Patria 
Nueva, en el periódico e inclusive como modelo de varias empresas que 
también me ayudaron a aprender de distintas experiencias. (s/p) 
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Chávez lleva más de 15 años en la televisión. Su trabajo en el programa “De cara al 
pueblo” en Canal 24 de El Alto y el programa “Nuestra Palabra” en Televisión 
Universitaria—programas dedicados a la gente, de carácter social y ayuda a la 
comunidad— le sirvieron como experiencia de liderazgo. Luego trabajó con Canal 24 
en el programa “Raíces”, el primer programa folclórico que se emitía en la TV. 
Posteriormente el 2012 se abrieron las puertas de Bolivia TV, con una producción 
independiente “Bolivia nuestra”, actualmente, se encuentra trabajando en el programa 
cultural “Encuentra Bolivia” de Canal 7. 
El año 2014, la revista La Guía del periódico El Diario de La Paz, conversó con 
Lidia Chávez. En la entrevista Chávez cuenta sus peripecias como mujer de pollera en 
el ambiente de los medios de comunicación:  
En el inicio fue difícil porque no se aceptaba a la mujer de pollera dentro 
de la universidad y en un medio de comunicación; sin embargo, la 
pionera fue la señora Remedios Loza y después de eso podríamos decir 
que fueron Lidia Chávez y Bertha Acarapi las únicas figuras jóvenes que 
estábamos en un medio. Era un poco difícil aceptar a una mujer de 
pollera, había una gran interrogante sobre si podíamos hacerlo o no. (s/p  
 
Advertimos a través de sus palabras que el ganarse el espacio de respeto en el que ahora 
se encuentra ha sido difícil. Una mujer chola era doblemente discriminada, por vestir 
pollera y por ser mujer, en su capacidad de producir competitivamente en los medios.  
La fuerza que Chávez refleja es su identidad y confianza de sentirse “cholita 
original” como ella misma se define, como una madre de pollera, luchadora y 
emprendedora. De su madre aprendió la perseverancia, a ganarse la vida y a conseguir 
su espacio con esfuerzo. Actualmente se ha convertido en una de las presentadoras más 
cotizadas, por su plasticidad, carisma y compromiso con el ámbito cultural del país. 
  113 
Frente a la realidad actual, en la que algunas cholitas se disfrazan para ganar 
popularidad porque ahora las cholitas están de moda, Chávez opina que “no tienes que 
disfrazarte de pollera para llamar la atención. He visto a muchas señoritas que se 
disfrazan de pollera para salir en la televisión, de repente para llamar la atención más… 
y creo que cada mujer, sea de pollera o vestido, tiene que ser capaz de lo que es y ser 
única en su personalidad”. (La Guia s/p).  
Se constata, a través de la experiencia de Chávez, que las cholitas 
emprendedoras, buscan destacarse como cholas para dar a conocer la riqueza cultural de 
Bolivia y especialmente de La Paz.  Chávez expresa una perspectiva similar a la de 
Paco (diseñadora de ropa que participó en las pasarelas de New York):  
Uno de mis sueños es salir al extranjero y no para quedarme, sino para 
hacer conocer todo lo que están haciendo nuestros hermanos bolivianos 
en cuanto a cultura, porque se dice que el boliviano que sale lleva su 
comida, tradición, costumbre y añora su país, eso es lo que quisiera 
mostrar a través de las pantallas. (La Guía s/p)  
 
Como puede notarse, el componente común entre las cholitas comunicadoras es el 
sentido de reciprocidad al estar comprometidas con el conjunto social boliviano y la 
proyección de su identidad cultural y de género al mundo. 
 
Cholitas en el tránsito 
En la fotografía se observa a las 20 cholitas de la (GMT) Guardia Municipal de 
Transporte de El Alto vistiendo sus polleras coloridas, blusas y zapatillas tradicionales, 
la única diferencia es que en lugar de sus sombreros de hongo ahora llevan las gorras 
distintivas del tránsito y portan los chalecos fluorescentes a manera de uniforme que las 
distingue como agentes de tránsito. 
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Mujeres de pollera emprendedoras en las calles de El Alto 
 
Figure 7: 20 cholitas de la (GMT) Guardia Municipal de Transporte de El Alto 
Fuente: Miguel Rivas/ La Razón (Edición Impresa) 
 
El año 2013 el periódico La Razón, difunde la noticia que en la ciudad del Alto un 
grupo de 20 cholitas, dirigirá el tránsito automovilístico, después de haber sido 
entrenadas, ellas se harían cargo de la circulación de autos, autobuses, minibuses en esta 
ciudad que ha crecido vertiginosamente en los últimos años, especialmente en el 
movimiento vehicular. Este trabajo se constituye en una novísima experiencia para la 
mujer de pollera. Un fenómeno que se puede explicar desde el feminismo comunitario 
propuesto por Julieta Paredes y Adriana Guzmán en El tejido de la rebeldía ¿Qué es el 
feminismo comunitario? Bases para la despatriarcalización (2014) en el cual se plantea 
la importancia de tomar en cuenta: 
El espacio de las mujeres en toda la extensión del territorio de la 
comunidad [considerando el espacio de la ciudad de El Alto que alberga a 
una población que ha crecido vertiginosamente en estos últimos años y en 
su mayoría son de origen aymara]. El tiempo como la vida de las mujeres 
en la comunidad y la posibilidad de contribuir para Vivir Bien [donde 
cobra sentido la dinámica de correspondencia, el emprendimiento y coraje 
de estas mujeres de poder servir a la comunidad] y finalmente la 
consideración de la memoria como la posibilidad de valorar saberes y 
conocimientos. (97) 
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Cuatro aspectos complementarios que hacen de la cholita una candidata ideal para este 
puesto de trabajo son que las cholitas: a) conocen la idiosincrasia del alteño; b) conocen 
las calles (porque deambulan en ellas constantemente), el tráfico tanto vehicular como 
peatonal, la actividad callejera de mercados al aire libre, puestos de venta y actividades 
culturales como festividades, desfiles o políticas como manifestaciones, etc. que a veces 
bloquean las arterias de la ciudad; c) son bilingües (dominan tanto el aymara como el 
castellano) de modo que toda la población tanto hispanohablante, aymara hablante, como 
bilingüe puede comunicarse con ellas y d) han obtenido el reconocimiento y por tanto el 
respeto de la población. Por un lado, este espacio laboral tiene sentido, como puede 
notarse, porque proviene de un saber adecuado y válido para su función que proviene de 
la lógica propia de la población-comunidad que habita El Alto. Se trata de un saber que 
se basa en la experiencia, es práctico y útil, no desestimado ni subvalorado, dirigido a 
ejercer más que de manera eficiente, de manera armónica el tráfico vehicular que en la 
mentalidad aymara es una contribución al Buen Vivir, es decir vivir en un orden 
comunitario. Por tanto, la actividad de tránsito de las cholitas puede adscribirse a un 
grano de arena hacia el re-apropiamiento de prácticas y saberes culturales tendentes a la 
descolonización. 
Lo más destacable de la actividad de tránsito de la chola es que, en la realidad 
conflictiva del caótico tráfico vehicular de El Alto (como lo es en muchas ciudades 
latinoamericanas) donde ha emigrado y ahora le toca vivir, hasta hace no menos de una 
década, no solo era impensable, sino que ella haya creado el espacio para realizar esta 
actividad cívica como estrategia de convivencia con el fin de armonizar la sociedad en 
una compleja articulación de sus tradiciones aymaras, según las cuales los valores del 
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“buen vivir” son la base de convivencia diaria en las comunidades. La posibilidad de 
haber abierto un espacio inexistente de trabajo en la conducción del tráfico vehicular 
como peatonal por parte de la chola prueba el substrato cultural aymara del Buen Vivir y 
la agencialidad de la chola como sustitutiva o alternativa del desgastado y poco respetado 
barita (guardia de transito) masculino tradicional.  Silvia Rivera Cusicanqui en sus 
investigaciones sociohistóricas acerca de los aymaras, sistematizada en “La noción de 
‘derecho’ o las paradojas de la modernidad postcolonial: indígenas y mujeres en Bolivia”, 
sostiene que: 
Tanto mujeres como varones gozaban de derechos bilaterales en la 
realización de rituales, siguiendo un ordenamiento simbólico que 
proyectaba la dicotomía hombre/mujer a la naturaleza y al cosmos 
espacio-temporal. En el nivel más desagregado de las comunidades o 
ayllus, las mujeres participa(ba)n con voz propia en el diseño simbólico y 
en los esquemas de parentesco que moldea(ba)n internamente el sistema 
de autoridad en las comunidades, aunque desde la implantación de los 
‘cabildos’ coloniales, la representación de las familias en las reuniones fue 
usualmente atribuida a los hombres (práctica que se prolonga en los 
actuales sindicatos). Con todo, las mujeres conservaron un espacio de 
poder a través de su desempeño como agricultoras, organizadoras del ciclo 
doméstico, tejedoras y ritualistas. Nunca fueron segregadas del todo de la 
producción normativa y de la formación de la ‘opinión pública’ en el ayllu 
o en su versión fragmentada, ‘la comunidad indígena’. (124) 
 
La participación de la mujer chola en espacios laborales masculinos es connatural a la 
mentalidad aymara paritaria y desde esta perspectiva un discurso feminista que lea este 
fenómeno como una subversión de roles o una asunción de empoderamiento femenino se 
vería un tanto sesgada en esta realidad particular.  Sin embargo, es cierto que debido al 
desbaratamiento y la fragmentación colonial de las prácticas culturales aymaras, como 
menciona Cusicanqui, se introyectó en los cabildos roles masculinos de representatividad 
y estos se reprodujeron y/o se implantaron en varios otros ámbitos de la sociedad. En este 
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sentido, la chola ha tenido que ganar espacios de agencialidad y empoderamiento frente a 
los roles masculinos tradicionales impuestos desde la colonia con el fin de hacer 
prevalecer su identidad cultural por la defensa del ayllu original. 
En el programa televisivo dirigido por Priscilla Quiroga (ver reportaje “Las cholitas 
viales” 2013)5 se puede apreciar el apoyo institucional que ahora tiene esta iniciativa 
generada desde el gobierno municipal de El Alto. Las cholitas invitadas al programa 
manifiestan su coraje y afán de servir a la población sin temor o vergüenza de vestir la 
pollera, siendo precisamente esta característica, lo que posibilitaría la aceptación y respeto 
por parte de la población. Estos espacios están siendo ganados cada día en un proceso de 
descolonización constante. Breny Mendoza en su artículo, “La epistemología del sur, la 
colonialidad del género y el feminismo latinoamericano” sostiene que: 
La colonialidad del poder y […] de género operan a nivel interno en 
América Latina también. Como nos dicen los postoccidentalistas, la 
independencia no significó una descolonización de nuestras sociedades. Los 
mismos dilemas de las metrópolis se encuentran al interior de nuestras 
sociedades. Al final de cuentas, existe una alianza entre los hombres 
colonizados con los colonizadores que oprime a las mujeres en las colonias, 
tal como lo han identificado Lugones y muchas feministas 
latinoamericanas. (98) 
 
Las experiencias de la chola que es un ejemplo claro de cómo la colonialidad del poder y 
de género han operado en la sociedad boliviana por largo tiempo, pero a un mismo tiempo, 
demuestran la capacidad de este sujeto femenino andino en el siglo XXI de haber roto con 
esquemas colonialistas patriarcales al ganar espacios laborales solo designados para 
hombres. Por otro lado, está aportando desde su práctica a las conversaciones vigentes en 
la construcción de un conocimiento que sea representativo de los procesos de resistencia y 
empoderamiento de la mujer indígena-mestiza en América Latina. Mariana Alvarado en la 
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propuesta “Epistemologías feministas latinoamericanas: un cruce en el camino junto-a-
otras pero no-junta a-todas” afirma que: 
Los varones colonizados “cedieron” para “conservar” parte del control en 
sus sociedades. La subordinación de género parece haber sido la moneda 
con la que se transó la conservación del poder falo centrado. En esa 
transacción Lugones encuentra el origen de la indiferencia de los varones 
hacia la opresión de las mujeres del tercer mundo. Indiferencia que opera -
hasta hoy- como silenciamiento alrededor de la violencia contra las mujeres. 
Esa confabulación configura el principal obstáculo para generar espacios 
solidarios. (17) 
 
 
Cholitas comerciantes: Redes comerciales 
La memoria cultural de saberse aymara y parte de una gran comunidad posibilita 
la construcción de una pujante sociedad alteña, cuyo motor es el logro del “buen 
convivir”. Según Xavier Albo en “Suma qamaña - el buen convivir” (2009) la 
constitución de redes familiares tan arraigada en la mentalidad aymara se se encuentra en 
las numerosas prácticas de la reciprocidad: 
[la] clave de la vida cotidiana aymara, [se debe a] numerosas prácticas de 
reciprocidad (ayni, waqi, umaraqa...) [ y se da] a partir del intercambio de 
dones y servicios que llenan el trabajo agrícola, todas las fiestas y 
celebraciones con sus pasantes, el servicio de “pasar” también por cargos 
comunales [y otras tantas prácticas]. Por esa vía las redes entre familias, 
dentro y más allá de la comunidad, se van haciendo cada vez más tupidas 
por esos intercambios y nuevas alianzas entre parientes, padrinos, 
compadres y ahijados [...]” (4) 
 
Estas prácticas familiares y comunitarias de reciprocidad y redes parentales y de 
padrinazgo se han adaptado y recreado en la zona urbana alteña creando una compleja red 
económica de bienes y servicios que giran en torno a la creciente “cultura chola”. Esto ha 
hecho que surja un comercio autónomo vibrante alrededor de la chola que va desde su 
vestimenta que crea fuentes de trabajo para artesanos de distintos rubros, diseñadores y 
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comerciantes posibilitando un elevado crecimiento económico, mayor ahorro y en 
consecuencia mayor capacidad adquisitiva para el consumo. La investigación realizada 
por Nico Tassi, en La Paz “postulado de la abundancia”, nos ayuda en la comprensión de 
esta realidad. Él mismo sostiene que: 
Los cholos han producido una de las formas más exitosas de comercio 
indígena en la región estableciendo sus propias prácticas bancarias 
basadas en las hermandades religiosas locales y produciendo una 
estructura económica que interponía la redistribución y la acumulación, al 
interés propio y la generosidad, la cooperación comunitaria y la 
competencia en el mercado sin el sentido de contradicción asociado con 
éstos (192; la traducción es mía) 
 
El rol de la chola, en el contexto de una economía compartida como la que describe 
Tassi, es protagónico como eje articulador de diversas esferas políticas, económicas y 
culturales en la construcción del proyecto plurinacional de Bolivia. Esto es así porque, 
como ya se mencionó previamente, las estrategias de diversificación de la actividad de la 
chola junto a los valores de trabajo, emprendimiento, perseverancia y otros, la hacen una 
actora social versátil y estratégicamente posicionada.  
Un sector de las cholas con bastante presencia en la vida cotidiana en las calles de 
El Alto y de la ciudad de La Paz son las mujeres de pollera que se dedican al comercio 
informal de los mercados, son las descritas en el Capítulo 1 como el tercer grupo del 
ámbito de la chola paceña. Rossana Barragán, en “Más allá de lo mestizo, más allá de lo 
aymara: organización y representaciones de clase y etnicidad en La Paz” (2006), afirma 
que: 
Rara vez se considera cómo el mundo del trabajo construye la experiencia 
cotidiana de la población migrante y no migrante de La Paz. Es 
precisamente la vivencia alrededor del trabajo en las calles y toda la 
organización que supone la que cobra sentido para miles de mujeres y la 
  120 
que marca en la experiencia cotidiana una determinada unidad, cohesión y 
fuerza social. (126) 
 
El espacio de la calle y el mercado al aire libre es básicamente el lugar donde habita la 
cholita que se dedica al comercio informal pues su actividad diaria se inicia en la 
madrugada y termina a altas horas de la noche. En este tránsito ella debe asumir el rol de 
administradora pues se arriesga a invertir el mínimo capital que puede en las cosas que se 
propone vender y se arriesga asimismo a colocarse en cierto espacio/lugar donde sus 
productos sean comprados. De este modo va adoptando una racionalidad mercantil para 
sobrevivir la competencia de oferta y demanda del mercado, además de en el pasado 
haber tolerado y obedecido ordenanzas públicas de desalojo del lugar donde armaba su 
puesto. Según Choque Quispe:  
El rol de la mujer en el comercio informal6 es de fundamental importancia, 
por cuanto es la administradora de los recursos económicos; su 
experiencia en el comercio le permite construir relaciones económicas 
basadas en las relaciones sociales. La mujer comerciante es portadora de 
una amplia información y conocimientos para la gestión y administración 
de su capital. (6) 
 
Debido a que el mercado informal se ha ido construyendo en el espacio de la 
reciprocidad aymara, aun en el enjambre comercial de El Alto y La Paz, el trajín de la 
cholita dedicada al comercio informal se conecta al universo organizacional de la 
actividad comercial que ya se ha ido desarrollando en este ámbito. Roxana Barragán, al 
realizar un mapeo de los mercados, su dinámica y su sistema de organización en la ciudad 
de La Paz, manifiesta que: 
[…] la organización colectiva en los mercados como en las calles del 
comercio y el comercio de las calles resulta crucial en la construcción de 
colectividades laborales que se plasman en las asociaciones. Es en torno al 
trabajo cotidiano que se desarrollan tácticas y estrategias de ocupación de 
los espacios públicos y de su apropiación frente al municipio o frente a las 
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propias políticas estatales impositivas. La defensa de los espacios 
laborales es indudablemente la que ha ido construyendo una unidad no 
exenta de tensiones y conflictos. (127) 
 
El crecimiento de los mercados y puestos de venta en diversas calles y barrios de la 
ciudad de El Alto como de La Paz se ha dado gracias al empuje y la persistencia de las 
migraciones aymaras en contextos de desplazamientos de poblaciones que han migrado 
bajo presiones de las políticas imperantes de gobiernos anteriores o de condiciones 
medioambientales que han forzado tales migraciones. Sin el apoyo de políticas sociales 
de ayuda, estas poblaciones migrantes han tenido que sobrevivir en el medio urbano 
dedicándose al comercio informal. De esta manera se explicaría el enorme movimiento 
de los mercados en manos de una mayoría de mujeres de pollera que se han ido 
empoderando con gran esfuerzo y dedicación a través del tiempo. Ya desde inicios del 
siglo XX las primeras organizaciones de mujeres como el de “Las culinarias” y “Las 
floristas” fueron adquiriendo cierto prestigio. En la actualidad, los mercados de la ciudad 
de La Paz, organizados en asociaciones y gremios poseen poder de convocatoria cuando 
se trata de luchar por ciertos derechos o manifestarse en contra o a favor del gobierno, 
etc. La ventaja de la coyuntura actual del país para este sector de la sociedad es que se ha 
abierto el campo de acción para este tipo de comercio, comercio que en anteriores 
gobiernos se veía como conflictivo. La realidad del comercio informal no solo se 
manifiesta en las ciudades de El Alto o en La Paz, sino también en el resto de las urbes de 
Bolivia. Con tal motivo el gobierno actual ha incluido en un acápite de la Constitución 
Política del Estado Plurinacional, 2009, amparar la ampliación de formas de organización 
económica contribuidas por los distintos pueblos que forman la pluri-nación: 
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III. La economía plural articula las diferentes formas de organización 
económica sobre los principios de complementariedad, reciprocidad, 
solidaridad, redistribución, igualdad, seguridad jurídica, sustentabilidad, 
equilibrio, justicia y transparencia. La economía social y comunitaria 
complementará el interés individual con el vivir bien colectivo. (Art. 306) 
 
Cuando se habla de economía plural se incluye la economía informal, minorista, las 
microempresas artesanales, etc. Se menciona también la economía social y comunitaria 
que es la base para un sinnúmero de pequeñas organizaciones de productores y artesanos 
en la ciudad de El Alto contando en la actualidad con el apoyo institucional y 
gubernamental. En las dos fotografías de abajo se muestra a las cholitas minoristas con 
sus puestos en la calle. Puede observarse en estos casos que, en el contexto actual, la 
calidad de sus puestos ha mejorado y así mismo su vestimenta. Son cholitas que aspiran a 
subir en la escala social gracias a su inteligencia mercantil y al sistema de cooperación 
inherente en su actividad comercial. 
 
Figure 8: Comerciantes minoristas 
Fuente: Fotografía Norma López 
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Figure 9: Comerciantes de la feria “16 de Julio” 
Fuente: Fotografía Norma López 
 
Un ejemplo de la contribución de una economía comunitaria al crecimiento 
económico de la nación boliviana es La Feria de la 16 de Julio. La 16 de Julio es una 
avenida que en un día de la semana congrega a una infinidad de comerciantes que venden 
sus productos en un ambiente creado para incrementar la demanda. Además, esta 
actividad se conecta con un modo de vida vinculado a la celebración y la festividad que 
ocurre frecuentemente en el calendario anual. Así los días previos y los que se dedican a 
los Carnavales, La Feria de las Alasitas o la Entrada del Gran Poder son espacios 
comerciales de alto consumo en los que las vendedoras generan buena parte de sus 
ingresos anuales. El sociólogo investigador aymara, Simón Yampara Huarachi, en su 
texto “Cosmovivencia andina. Vivir y convivir en armonía integral – Suma Qamaña” 
(2012) explica que: 
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El qhathu7 16 de Julio es un sistema de autogeneración de empleo, de 
ocupación, y de riqueza. La dinámica socioeconómica del qhatu se parece 
al textil andino… tiene ese orden o desorden. En otras palabras, el 
mercado aymara es un ciclo de producción que incluye consumos 
materiales y espirituales. La tríada producción / feria– qhathu / celebración 
moviliza a las asociaciones en la elaboración de valores culturales todo el 
año hasta que llega la fiesta anual, que es una entrada como la del Gran 
Poder, en la que tanto la producción como la transacción son celebradas. 
En todo este circuito económico se hace economía, se hace plata, se 
genera riqueza. (15-16) 
 
Entender la experiencia de La Feria de la 16 de Julio en estos términos explica la fluidez 
y el dinamismo que trasciende en medio de una muchedumbre de vendedores y 
compradores y un conglomerado inacabable de puestos de venta que se congrega en el 
“qhathu” (como es llamado por Yampara). A la vez esta característica de mutua 
interdependencia entre producción, feria y celebración genera una diferenciación 
organizada de los mercados de la ciudad de La Paz cohesionando diferentes gremios 
configurados en asociaciones tales como las asociaciones de mujeres cocineras, tejedoras, 
panaderas, vendedoras de ropa, verduleras, carniceras etc. La familiaridad de compartir la 
misma memoria colectiva, la lucha cotidiana de sobrevivencia y de organización permite 
que estas mujeres construyan lazos fraternos comprometidos en la posibilidad de 
construir una vida mejor para sus hijos. 
La importancia del “qhathu de la 16 de Julio, se empieza a considerar más, no 
solo por lo que significa para la economía local y nacional sino también su conexión con 
el mercado internacional. Según Yampara Huarachi: “Por ese circuito se mueve la 
economía de los qullanas y de los aymaras, que además de hacer circular productos 
nativos del lugar están conectados al circuito geopolítico–económico del pacífico sur: 
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China, Japón, Corea y Brasil en tránsito por Chile. En el qhathu todo circula, hasta 
productos que para nosotros son basura” (16). 
 
Figura 10: Puesto de venta de polleras. Feria 16 de Julio El Alto 
Fuente: Fotografía Norma López 
 
 
Figura 11: Puesto de venta de gorros y chalinas (Chola tejiéndolos) 
Fuente: Fotografía Norma López 
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Las fotos muestran a vendedoras de la 16 de Julio, algunas de las cuales han 
logrado conectarse con mercados internacionales. La confección de polleras se realiza 
con telas importadas de la China y Corea lo cual les permite vender sus productos 
abaratados. Este es un ejemplo de la expansión de la economía aymara en el mercado 
internacional como estrategia de acumulación de riqueza compartida. Según Diana 
Gómez en su trabajo, “Feminismo y modernidad/colonialidad: entre retos de mundos 
posibles y otras palabras”: 
En ese camino, un feminismo que apuesta a la descolonialidad debe evitar 
cualquier tipo de esencialismo e idealización de los sujetos sociales. Si el 
feminismo plasmado en este libro quiere contribuir a la construcción de 
otras prácticas políticas y de otro mundo, debe hacer un esfuerzo por tener 
miradas y lecturas de la realidad que den cuenta de su complejidad. (46) 
 
La afirmación de la autora advierte el peligro de caer en el sesgo de sobrevalorar las 
prácticas de las mujeres o idealizarlas. En el caso de la chola se ha intentado en lo posible 
recurrir a la memoria oral, el registro de testimonios de mujeres que han roto con 
modelos coloniales, roles establecidos para las mujeres y funciones específicas dentro de 
la sociedad paceña. En la mayoría de los casos estas mujeres se han empoderado y tienen 
su propia voz crítica frente a la sociedad en la que viven. En consecuencia, el papel de 
este trabajo ha sido ser un medio de difusión y sistematización de dichas experiencias. 
Continuando con las afirmaciones de Gómez: “En ese sentido debe privilegiarse un 
pensamiento relacional que no puede quedar encasillado en lo mágico o místico, o ser 
idealizado. El reto siempre presente es el de evitar quedarnos atrapadas en una 
teorización y una producción de conocimiento aislada de la práctica, vacía de 
compromiso político con la transformación del mundo de la vida” (47). En la misma línea 
de compromiso social y político de la autora el objetivo principal de este trabajo es no 
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solo teorizar la experiencia sino recrearla, utilizarla como instrumento de reflexión 
constante participando del diálogo abierto en América Latina, por pensadores y 
pensadoras preocupadas no solo por descolonizar el poder, el pensamiento, o el 
conocimiento, sino por construir una epistemología latinoamericana que responda a las 
necesidades y realidades de las distintas mujeres del continente. 
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CHAPTER 4 
ARQUITECTURA Y MODA DE LA CHOLA COMO EXPRESIONES DE LA 
IDENTIDAD CULTURAL AYMARA  
“La batalla de la chola y de lo cholo es fundamentalmente su lucha por la dignidad de su 
cultura” (Anónimo) 
El panorama de la cultura aymara moderna a través de la chola: Cholets y moda 
chola  
Como resultado de la actividad de la chola, la reciente emergencia de una clase 
pudiente aymara en la ciudad de el Alto y las posibilidades de participación y expresión 
del pueblo aymara bajo la presidencia de Evo Morales, la sociedad aymara actualmente 
ha desarrollado una propia dinámica de construcción de su identidad y promoción de su 
cultura en el entorno de la sociedad boliviana y a nivel internacional, haciendo que se 
reconozca su valor y su existencia en el marco de la modernidad caracterizada por un 
modelo de globalización. Este proceso ha culminado en la reciente creación de la 
controversial arquitectura neo-andina de los cholets del arquitecto Freddy Mamani y la 
singular moda de la chola desplegada por las modistas Rosario Aguilar y Eliana Paco. El 
capítulo explora la dinámica de estas manifestaciones de la superestructura social de la 
nueva burguesía aymara y su estrecha relación con sus raíces culturales, su identidad y el 
arduo proceso de su reconocimiento en el ámbito nacional y global al mismo tiempo que 
su razón de ser y la estrecha relación que existe entre estas dos emergentes formas de la 
vida social andina aymara. Se trata de un intento de recuperación de la memoria actual 
del desarrollo de la época del Pacchacuti 1que gravita en gran medida en la agencialidad y 
la resistencia de la chola. 
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La arquitectura chola: raíces comunales  
La hoyada de La Paz que se extiende de la zona central hacia el sur empezó a 
crecer como ciudad de manera significativa a partir de la década de los años 20 por el 
influjo económico que proporcionaron los denominados “barones del estaño”2, Patiño, 
Horschild y Aramayo gracias a la explotación inmisericorde de los mineros indígenas. 
También los grandes latifundistas (que de la misma forma explotaban a los campesinos) 
se fueron asentando en la ciudad, desarrollando así una infraestructura vial y de servicios 
públicos tanto como una arquitectura señorial de tipo europeo para satisfacer sus deseos 
de grandeza y necesidades propias de su estatus social. Sin embargo, desde fines de los 
años 70, La Paz, como sede que organizó por primera vez los Octavos Juegos 
Bolivarianos, inició un proceso de modernización como ciudad cosmopolita para atraer el 
influjo de los visitantes nacionales e internacionales a los juegos. A partir de entonces y 
en las siguientes décadas hasta la actualidad La Paz ha construido una infraestructura 
adecuada a su singular topografía irregular ya que se encuentra ubicada prácticamente en 
un hueco andino profundo y repleto de pendientes y bajadas pudiendo satisfacer las 
demandas de una ciudad de atracción turística internacional y un centro económico y 
cultural como otras grandes ciudades de Latinoamérica.  
La ciudad de La Paz (Chuquiago Marka que en aymara significa “chacra de oro”) 
tiene un aspecto de embudo ya que el centro está rodeado por barrios populares 
construidos en las laderas periféricas de las gradientes que la rodean. Estos barrios se 
fueron desarrollando hacia el norte y la ladera oeste por la migración interna que hubo a 
finales de los años 60 y principios de los 70 en el difícil ambiente social y político que se 
vivía en la época de las dictaduras. Luego, más gente del altiplano migró a la zona de El 
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Alto entre las décadas de los años 70 y 80, entre otras razones, debido a sequías y 
precarias condiciones agrícolas que imperaban en sus tierras, y principalmente, por la 
coyuntura política que inició un proceso de “relocalización de trabajadores mineros”, ya 
que en aquella época muchas minas redujeron su producción o se cerraron por la caída 
del precio del estaño entre 1982 y 1985 y a muchos mineros se les ofreció ser 
relocalizados a otras industrias o minas secundarias, pero la mayoría fueron despedidos, 
ocasionando una gran desilusión en este sector de la población boliviana (Jovel 3). Esta 
población migrante, mayoritariamente provenía de territorios aymaras del departamento 
de La Paz y se fueron asentando en busca de mejores condiciones de vida en lo que hoy 
son las zonas del centro y noroeste, hacia el altiplano donde ahora se asienta la ciudad de 
El Alto. Estos conglomerados poblacionales se fueron desarrollando como espacios para 
la clase media baja y pobre generándose una notable diferencia en la infraestructura vial y 
de servicios tanto como en las edificaciones en comparación con la zona sur residencial 
de la ciudad de La Paz. Actualmente la ciudad de El Alto se ha unido a la ciudad de La 
Paz convirtiéndose en la urbe metropolitana más grande y poblada de Bolivia. 
En las actuales condiciones se puede decir que El Alto es una ciudad multicultural 
y multilingüe donde conviven tanto aymaras, quechuas, mestizos y también criollos. Los 
visitantes internacionales son atraídos diariamente por lugares y actividades, como los 
cholets, los murales del muralista Mamani Mamani, los espectáculos de lucha libre de las 
cholitas, los desfiles de moda de las mujeres de pollera, las fastuosas comparsas en 
Carnavales y en la Entrada del Gran Poder, etc. 
Paralelamente, la zona sur de La Paz ha ido desarrollando una infraestructura 
moderna albergando barrios tradicionales y residenciales como: Miraflores, Sopocachi, 
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San Jorge, Obrajes, San Miguel, Irpavi, etc. donde se puede observar la variedad de la 
arquitectura antigua de fines del siglo XIX y principios del XX junto a la proliferación de 
rascacielos contemporáneos ahora accesibles a través de grandes avenidas, puentes y 
teleféricos ofreciendo un contraste entre lo moderno y lo antiguo.  
Mientras tanto, la cultura popular ha desarrollado un estilo ecléctico y de 
profusión de diseños de cosmovisión andina y diversidad de colores brillantes y 
contrastantes denominados cholets principalmente en la ladera oeste de la ciudad y en El 
Alto. La BBC News Magazine realizó un reportaje el 2014, sobre la existencia de los 
cholets como expresión del orgullo indígena, entrevistando al creador y arquitecto Freddy 
Mamani, quien manifestó que la cultura aymara ha perdido el miedo de expresarse y que 
puede hablarse del surgimiento de una nueva identidad alteña que mezcla la tradición y la 
modernidad (s/p). Así, estas construcciones modernas y singulares tanto en su decoración 
externa e interna, como en la distribución de sus espacios expresan un estilo propio y 
original con elementos de la cosmovisión andina y el modo de vida citadino 
contemporáneo que los aymaras han establecido en el Alto. Rosaura Leuca, propietaria de 
uno de los “cholets”, manifiesta desde su perspectiva, “construimos así porque nos 
identificamos con nuestra cultura, nos identificamos como mujeres aymaras y queremos 
que nuestra casa sea lo mismo” (BBC video reportaje 2014).  
Como se vio en capítulos previos, la “chola” ha venido adquiriendo visibilidad en 
la sociedad paceña por su habilidad de liderazgo y su capacidad de emprendimiento 
económico. Es negociante por naturaleza y ha logrado un poder adquisitivo enorme, 
permitiéndole financiar la arquitectura de los cholets como expresión cultural aymara 
actual. 
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El lazo que ha unido y cohesionado a esta población asentada en El Alto y las 
laderas de La Paz es su cosmovisión andina cimentada en prácticas comunitarias de 
ayuda mutua. Esteban Ruiz-Ballesteros en su investigación titulada “La vigencia de la 
comunidad: Prácticas para navegar en la globalización desde la periferia andina” sostiene, 
“desde una perspectiva pragmática la comunidad es un contexto de relación—entre 
humanos y de estos con el medio—que adquiere sentido fenomenológico al anclarse a 
prácticas específicas entendidas como ‘actos en contexto’” (420) Las prácticas que 
menciona Ruiz-Ballesteros son entendidas por De Certeau como “artes de hacer” que 
implican formas de comunicarse, organizarse, sentir y actuar colectivamente (De Certeau 
1990). La importancia de estas investigaciones radica en partir de la realidad de las 
comunidades andinas para comprender cómo se constituyen a partir de relaciones de 
reciprocidad para su subsistencia tanto en la construcción de sus viviendas y espacios 
comunitarios, en el trabajo de siembra y cosecha como en el entretenimiento. Por un lado, 
dichas relaciones de reciprocidad significan una pragmática comunitaria que realiza 
acciones con un fin utilitario individual de subsistencia para un agregado de individuos, 
sino una praxis, un constante hacer de ayuda mutua en situaciones de necesidad con el fin 
de llevar una vida armónica, un buen vivir (ver capítulo 2), como ya se vio previamente 
en el caso del sistema del ayni. Por otro lado, la vida comunitaria entendida desde una 
cosmovisión basada en la relación armónica entre seres humanos tanto como entre estos y 
la naturaleza no se reduce simplemente a considerarla el resultado de una estructura 
simbólica creada por una cultura para enfrentar el mundo, sino de un acaecer de 
comportamientos y prácticas cotidianas que van construyendo dicha cosmovisión 
históricamente. Ruiz-Ballesteros al respecto manifiesta que: 
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Resulta estéril la búsqueda de una esencia de la comunidad concebida 
como estructura, y asimismo banal quedarse en sus difusos límites 
simbólicos. Sólo las prácticas –siempre dinámicas, cambiantes– 
alumbrarán de manera consistente su funcionamiento real. La comunidad 
no existe sólo en la mente de sus miembros sino principalmente en el 
proceder de éstos, en su actuar. (420) 
 
Ruiz-Ballesteros atribuye esta capacidad de acción e interacción de la comunidad a la 
táctica3 que va más allá de la mera resistencia en tanto y en cuanto es creativa y termina 
deslizándose, en buena medida, por lo dispuesto por las leyes y reglas de lo hegemónico. 
Es en este contexto que en los últimos años gracias al trabajo de toma de consciencia de 
la identidad aymara se ha ido construyendo la singular ciudad de El Alto que entre calles, 
avenidas, edificios y espacios recreativos y laborales desarrolla una modernidad propia 
protagonizada en muy buena parte por la chola. Un ejemplo concreto de interconexión y 
de resistencia entre los miembros de la cultura aymara frente a las interacciones 
individualistas de mentalidad occidental es la capacidad de la “chola” para navegar en el 
comercio y a partir de ello generar riqueza para la construcción de sus cholets, al mismo 
tiempo que producir fuentes de trabajo a los demás miembros de la comunidad para ello 
(albañiles, decoradores, pintores, electricistas, etc) como parte del sistema de 
colaboración arraigado en la cultura aymara. Lo mismo se puede decir del sistema de 
compadrazgos para las celebraciones y festividades culturales y religiosas. 
En el contexto de la globalización, las prácticas de reciprocidad en la actividad 
económica de la chola no se han dejado absorber por la mentalidad del mero beneficio 
económico, la rentabilidad, la eficiencia, la eficacia, ni a la generalización de pautas 
culturales alentadas por el capitalismo globalizante, tales como la competencia, el 
consumismo, el individualismo y el hedonismo. La economía de El Alto ha logrado 
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mantener sus valores culturales en el entorno de la globalización que en la actualidad se 
vive en la sociedad boliviana gracias a la resistencia que ofrece la cultura aymara y en 
particular la chola frente a pautas y prácticas no propias de su cultura. De este modo esta 
cultura ha logrado crear su propio estilo arquitectónico moderno que refleja elementos y 
símbolos aymaras así como su propia moda para la chola hecha de forma artesanal. La 
cultura aymara no ha negado la generación de una burguesía dedicada al beneficio 
económico como es propio de la globalización, pero ha mantenido su raíz comunal y de 
ayuda mutua para la prosperidad del conjunto. 
Si consideramos la experiencia concreta de la floreciente actividad económica de 
El Alto, así como de los miembros que la ponen en movimiento, se puede afirmar, como 
ya se ha visto en anteriores capítulos (ver capítulos 1y 3), que dicha economía está 
sustentada principalmente por diversas dinámicas basadas en la reciprocidad y el 
intercambio, la diversificación y posicionamiento estratégico de actividades comerciales 
y un conjunto de alianzas (como el sistema de compadrazgo) orquestados por la “chola” 
que se han ido desarrollando a la par de la atmósfera de la globalización y la modernidad. 
En El Alto la práctica de los mercados de consumo de víveres de la canasta 
familiar imprescindibles para la subsistencia, la ropa, la vivienda y el transporte de los 
habitantes de la ciudad ha estado en manos de la “economía chola” manteniendo su 
característica comunal, como forma de resistencia al dominio de la economía formal en 
manos de la clase dominante. “Los grupos y territorios amenazados tienen en lo 
comunitario una estrategia política. De este modo, la comunidad debe conceptualizarse 
como coyuntura y analizarse más allá de su conformación simbólica para aterrizar en las 
prácticas que nos muestran su sentido cotidiano: la forma en que su población se inserta 
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sobre el territorio concebido como socio-ecosistema” (Ruiz-Ballesteros 431). La 
agencialidad y resistencia de la “chola” ha venido construyendo un espacio–territorio 
orgánico con prácticas comunitarias que en la actualidad ya no se oponen a la 
modernidad ni a la globalización. 
Es a raíz de la coyuntura de la vida cotidiana del aymara de El Alto que se ha ido 
configurando la identidad chola urbana invistiéndose de positividad, autovaloración, 
autoafirmación en el entorno de un ambiente globalizador que en realidad se inició desde 
la conquista. Según Ruiz-Ballesteros desde esta perspectiva comunal “podemos entender 
que la comunidad sea una alternativa para navegar en la globalización: no la niega, sino 
que la integra tácticamente. De ahí que la comunidad, mediante prácticas específicas, se 
pueda reafirmar ante el Estado y el mercado evitando la completa homogeneización” 
(421). La población aymara, en gran medida representada por la mujer de pollera a través 
de sus prácticas creativas de supervivencia en el entorno urbano y sus tácticas para 
convivir en el ambiente homogeneizador de la globalización ha logrado visibilizar su 
cultura participando en el desarrollo económico, social y cultural en Bolivia bajo su 
propio modo y con sus propias reglas. Es de este modo que en la actualidad ha creado su 
propia moda con dignidad y con ello está coadyuvando a erigir y promocionar la 
construcción de su propia vivienda-mansión, adecuada a su gusto particular y a las 
funciones de la vida urbana que ha instituido. 
En El Alto existe un modo comunitario de vivir la globalización que hace que 
para la comunidad no sea algo contradictorio, sino que forme parte de ella sin disolución, 
sino más bien reafirmándose en ella tácticamente (Ballesteros 421). El carácter de 
mixtura entre la cosmovisión y las prácticas culturales aymaras comunitarias y el 
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contexto de la globalización con la generación de una clase aymara adinerada en la, ya 
bien establecida, ciudad de El Alto ha dado como resultado el desarrollo de una moderna 
expresión cultural de la nueva burguesía aymara que se está manifestando en los ámbitos 
de la moda y la arquitectura. En efecto, el antropólogo español-boliviano Xavier Albó 
califica a los dueños de los cholets como “una nueva burguesía aymara que migró del 
campo y logró éxito en el comercio” (29). Debe agregarse que, junto a los dueños de los 
cholets, el ámbito de la moda de la chola con su red de diseñadoras, artesanos, revistas de 
moda, fashion shows nacionales e internacionales y boutiques de ropa tanto para la mujer 
de pollera, como para ciertas prendas de la vestimenta occidental forma un elemento 
sobresaliente de esta nueva burguesía. 
 
La arquitectura irreverente de El Alto: Los cholets 
Desde hace una década se ha visto en la ciudad de El Alto en La Paz el fenómeno 
de la proliferación de unas singulares estructuras arquitectónicas de brillantes colores y 
de fachadas con diseños insólitos conocidas más comúnmente como cholets que se 
levantan a más de 4.000 metros de altitud en la árida y monótona zona altiplánica de La 
Paz. Estas construcciones han ido transformando la cara de la ciudad dándole vistosidad, 
personalidad y principalmente una identidad aymara, convirtiéndose asimismo en una 
atracción turística de la metrópoli paceña. Para su autor el albañil y luego arquitecto 
Freddy Mamani, la denominación de cholet está cargada de connotaciones negativas de 
menosprecio y desvaloración ya que la palabra fue una ocurrencia de los medios de 
comunicación que fusionaron las palabras chalet y cholo para referirse de manera 
peyorativa a este tipo de edificación como consecuencia de una larga historia de 
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discriminación frente a lo que es “cholo”, como se ha descrito en capítulos anteriores. En 
efecto: 
When Freddy Mamani first published a photo of one of his designs, it was 
labelled by one journalist as ‘chola’ architecture perhaps with the initial 
view of dismissing it. The name stuck, however, and, rather than treating 
these buildings with the contempt that you might expect such loud 
architectural statements to provoke, people began to want their own, 
wearing it as a badge of Aymaran pride (Walker, Bolivian Express s/p) 
 
Sin embargo, Freddy Mamani ha preferido denominar su obra como Arquitectura Andina 
y Elissabetta Andreoli, una arquitecta italiana, la ha bautizado más tarde como 
Arquitectura Neo-andina, no sin recibir una serie de críticas de diversos sectores 
conservadores de la academia, la prensa y el público en general, en Bolivia y en el 
exterior. Con el tiempo, sin embargo, el cholet se ha convertido en la mansión del cholo 
del El Alto y su connotación negativa poco a poco se ha ido desvaneciendo puesto que 
está logrando un alto nivel de aceptación a nivel local, nacional e internacional. En un 
reportaje periodístico en línea del reconocido periódico Los Tiempos de Cochabamba 
publicado el 1 de agosto de 2015 se da la noticia que: 
Su estilo llamó la atención del mundo entero, por los reportajes 
periodísticos y de televisión que le hicieron. Así, fue llevado al Perú para 
la construcción de un edificio en Juliaca, también construyó una discoteca 
en Brasilea, Brasil, ahora se apresta a realizar otras obras en Argentina y 
no descarta llevar su arte a Europa. Para Freddy, agosto será un mes muy 
agitado porque estará primero en Las Vegas en el encuentro Mundial de 
Arquitectos donde expondrá su estilo de arquitectura andina. (s/p)  
 
La idea y el origen del cholet aparece en la primera década del siglo XXI a partir de la 
ocurrencia de un comerciante cholo que quería construir una vivienda propia en la ciudad 
de El Alto y contrata, al entonces albañil, Freddy Mamani para construirla: 
Francisco Mamani, comerciante importador de celulares con tiendas en 
todo el país, quien era cliente de Freddy Mamani, tenía un terreno de 300 
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metros cuadrados en la avenida principal de El Alto y quería construir un 
inmueble, pero no sabía qué tipo. Freddy Mamani le recomendó hacer un 
edificio elegante, con formas andinas, colorido y con un gran salón de 
eventos, algo que hasta entonces no había en la ciudad. El dueño aceptó 
encantado […] El edificio se pintó en escala de verdes porque Freddy 
Mamani creía que así daría color al desértico paisaje altiplánico. Eso llamó 
mucho la atención. [Freddy Mamani cuenta que:] ‘apenas lo terminamos 
en 2008, un periódico me entrevistó y publicó unas fotos de las 
construcciones. La gente quedó asombrada y comenzamos a reventar 
como pipocas (palomitas de maíz). Tenía muchos pedidos’. (Iriarte s/p) 
 
Asimismo, para Freddy Mamani “los diseños arquitectónicos que realiza son 
irreverentes” (Arteaga, Pagina siete s/p) porque desbordan el gusto estético occidental 
valorado en los círculos conservadores, no solo de la sociedad boliviana sino del exterior, 
y se los realiza al margen de toda crítica de la academia o de la opinión pública que los 
considera de mal gusto. Por otro lado, denominar el cholet, o más propiamente la 
arquitectura neo-andina, de irreverente implica tomar una postura agencial por parte del 
sector aymara con el fin de afirmar su gusto como propio, al margen de toda reprobación 
largamente soportada por este sector de la población boliviana. En las actuales 
condiciones del desarrollo de una burguesía aymara que quiere mostrar su opulencia, es 
lógico que su estesia (su gusto estético) se manifieste, es decir la conciencia de una 
percepción propia de aquello que esta cultura considera como atractivo, bello, elegante, 
placentero, funcional y es así que en la actualidad procura todo aquello que considera 
adecuado a su complacencia en medio de una atmósfera de modernidad y desarrollo. Lo 
cierto es que la toma de conciencia de la autonomía cultural aymara se siente como una 
amenaza para un conjunto conservador de la sociedad boliviana e internacional que la ha 
mantenido en un nivel de subordinación, pero al mismo tiempo es la emergencia de un 
movimiento enraizado en la identidad cultural que está llamando bastante la atención en 
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medio del desgaste de la estética occidental y que en la actualidad atrae la curiosidad del 
turismo, la academia, la moda y el mundo de los negocios.  
Hasta la actualidad (2018) Freddy Mamani ha desarrollado más de 60 proyectos 
de construcción de cholets que ahora dominan la vista de la ciudad altiplánica. Nicolás 
Valencia describe los cholets como “edificios de grandes paños acristalados y 
enmarcados en fachadas convertidas en composiciones plásticas de molduras de yeso 
ensayadas en el momento y bañadas en brochazos de colores complementarios: 
naranja/verde y azul/amarillo. Una paleta cromática agresiva para la arquitectura 
tradicional, pero irresistible para una ciudad levantada en ladrillo desnudo, tras un paisaje 
altiplánico monocromático, frío y seco” (s/p). Sin embargo, cabe destacar que el cholet en 
su interior también alberga una decoración neo-andina, y por qué no decirlo, “chola”: 
particular y acorde al gusto aymara contemporáneo y con una distribución de los espacios 
en función de la vida que se ha desarrollado en este peculiar conglomerado urbano.  
Para Freddy Mamani, “la paleta de colores azul/amarillo y verde/naranja que 
[utiliza] viene de la cultura precolombina de Tiwanaku4 y se encuentra en los tejidos de 
las cholas. Las formas dibujadas representan animales y objetos de la mitología, como el 
cóndor andino, la mariposa, la araña, la antorcha, etc. (Juárez, Página siete s/p)”. 
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Figure 1: Imagen “Cholet” inspirado en la cultura Tiwanakota 
Fuente: Fotografía C. Urioste 
 
En el cholet de la fotografía de arriba se aprecia ciertos rasgos de diseños 
tiwanacotas en la obra arquitectónica de Mamani que se han estilizado y surgen de la 
creatividad artística de su autor. En ella predomina el uso de diagonales, trazos rectos, 
círculos, formas geométricas como la cruz andina o ‘chakana’5. Gastón Gallardo 
Prominente arquitecto de la academia y decano de la Facultad de Arquitectura de la 
Universidad de San Andrés de La Paz, describe esta nueva forma arquitectónica como, 
“baroque, popular, contemporary. Its style is defined by the use of Andean symbols 
intribute to Aymaran history; images of condors, vipers, pumas and—most 
prominently—the Andean cross have all become design staples” (Walker, Bolivian 
Express s/p). 
 Se trata de construcciones de un estilo que además del denominado neo-andino, 
transformer o cholet, según el punto de vista, se podría también llamar ch’ixi, retomando 
el concepto de Rivera Cusicanqui según el cual da cuenta de una realidad donde: 
Coexisten en paralelo múltiples diferencias culturales que no se funden, 
sino que antagonizan o se complementan. Una mezcla no exenta de 
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conflicto, ya que cada diferencia se reproduce a sí misma desde la 
profundidad del pasado y se relaciona con las otras de forma contenciosa 
[…] Lo ch’ixi conjuga opuestos sin subsumir uno en el otro, 
yuxtaponiendo diferencias concretas que no tienden a una comunión 
desproblematizada. Lo ch’ixi constituye así una imagen poderosa para 
pensar la coexistencia de elementos heterogéneos que no aspiran a la 
fusión y que tampoco producen un término nuevo, superador y englobante. 
(6-7) 
 
En la fotografía de la fachada del cholet de la figura 1 que es el estilo corriente de la 
mayoría de los cholets multiplicados en la ciudad de El Alto, se advierte el impacto del 
diseño bastante extraño, la combinación contrastante de colores fuertes y la organización 
estructural en la que un chalet de techos caídos reposa en el último piso, el séptimo piso, 
de un edificio de seis pisos de hormigón armado. La combinación de estos elementos es 
única, como lo menciona la arquitecta italiana Andreoli, produciendo en el observador 
básicamente el sentimiento de desasosiego que genera lo ch’ixi, por la coexistencia de 
elementos híbridos que en efecto no logran fusionarse en un concepto tranquilizador, en 
algo que de buenas a primeras podría comprenderse. En efecto, el cholet es un objeto 
insólito a primera vista y por ello causa perplejidad, bastante curiosidad y debate. El 
cholet puede entenderse mejor como inserción y prolongación de la estética iniciada en la 
moda de la mujer de pollera que tiene una más larga historia caracterizada por un penoso, 
pero exitoso proceso de descolonización.  
Es común en la actualidad escuchar de parte de los magnates aymaras decir que el 
cholet está hecho para mostrar su poderío económico, pero más aún, para lucir a su chola, 
aunque se reconoce que la chola es verdaderamente la que maneja la economía tanto 
comunal como familiar. Lo cierto es que este tipo de construcción ha generado un debate 
sobre su validez como nueva arquitectura andina, proliferando la tensión de la diferencia 
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y el conflicto entre el gusto estético y la lógica occidental frente a la flamante propuesta 
aymara. Puede advertirse que el substrato de este conflicto en la sociedad boliviana se 
encuentra en los resabios de la larga historia de opresión, prejuicio y discriminación 
contra las culturas indígenas. De este modo se han formado distintas opiniones acerca de 
la existencia de los cholets de Freddy Mamani. Los críticos que están en contra, “dismiss 
his buildings as kitsch, or something worse: ‘decorative’. In architecture departments 
where Mamani said his instructors were only interested in copying European forms, his 
bold colours and extravagant designs were not well received” (Miroff, The Guardian s/p). 
Ellos se sienten incomodados por los cholets, cuya presencia ahora es tan o más patente 
como la indumentaria de la chola, tildándolos de sobrecargados, criticándolos de 
discordantes, con colores verdes, rojos, azules, anaranjados o amarillos chillones junto a 
ventanales inmensos de vidrio ray ban con destellos dorados o plateados que han sido, a 
su vez, no sin sarcasmo, asociados a los diseños robotizados usados por los personajes 
animados “The Transformers” del cine y la televisión. Nicolás Valencia, en su artículo 
online “Freddy Mamani y el surgimiento de una nueva arquitectura andina”, escribe, 
“Las fachadas diseñadas por Mamani comenzaron a ser denominadas 'transformer', o 
despectivamente 'cholas'. Surgió el concepto de 'cholets', un juego de palabras entre 
chalet y cholo” (s/p). Sin embargo, Edgar Patana, el alcalde de El Alto “believes that 
Mamani has achieved […] his palette of colours […]in harmony with the colourful 
weaving of the kallawaya culture, itself a descendent of Tiwanacotan culture” (Walker, 
Bolivian Express s/p). 
A pesar de que la propuesta arquitectónica de Mamani ha tenido mucho éxito en 
estos últimos años, tanto a nivel nacional e internacional, como ya se ha mencionado 
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previamente, ha despertado el rechazo y desconfianza de la academia. Sin embargo, la 
arquitectura de Mamani ha sido reconocida en el libro La arquitectura de Freddy 
Mamani Silvestre, por las autoras Elisabetta Andreoli y la artista Ligia D’Andrea, 
lograron dar un nuevo paso en la documentación seria de la arquitectura boliviana. 
Después de la presentación del libro en el Museo Nacional de Arte de La Paz en marzo 
de 2014, Andreoli manifiestó que “hicimos una charla en una universidad. Hubo 
profesores que ni siquiera nos escucharon, algunos se fueron y pocos entendieron que 
esto podía ser parte de una identidad boliviana” (35). En su reacción Andreoli hace 
mención a la envidia y frustración de las facultades de arquitectura que no han podido 
crear un lenguaje arquitectónico propio como el de Mamani. Por otro lado, en el libro La 
Arquitectura de Freddy Mamani Silvestre, Mamani también señala el sesgo racial y 
cultural por parte de la academia cuando afirma que “en la facultad técnica nos sentíamos 
menospreciados por la cultura, pero ahora con el Presidente Evo se revaloriza la cultura 
originaria. Yo fui a Tiwanaco y me impresioné con sus formas y estudié los libros. He 
dado a mi diseño una descomposición y estilización de las formas andinas” (36). La 
reflexión crítica de la historiadora y arquitecta respecto a este reciente fenómeno que 
viene ocurriendo en El Alto se resume cuando dice “además Mamani no trabaja con la 
estética de la élite boliviana y por eso la consideran pintoresca y poco seria. Podría 
entenderse como clasismo y racismo” (Andreoli 35). Puede observarse de lo antedicho 
que a pesar de los cambios ocurridos en la sociedad boliviana desde la llegada del 
presidente indígena boliviano aún hay resistencia por parte de la sociedad para aceptar la 
otredad de la cultura aymara y en consecuencia de cualquier otra etnia nacional. 
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Con sus brillantes e innovadores diseños que cumplen a la vez una función 
productiva y de vivienda, Mamani expresa cómo la identidad de la cultura andina es 
anulada en la academia en el ámbito de la arquitectura. En entrevista con el diario 
boliviano Página Siete (2014), Mamani revela que: 
En la universidad nos forman bajo normas. Nos dicen que lo mejor es lo 
minimalista, que no contempla colores, porque si haces eso ya no eres 
arquitecto, pero en nuestra cultura (andina) no es así. A uno tiene que 
gustarle lo que hace y eso estoy haciendo. La construcción es mi vida, mi 
mundo, mi pasión. Lo que hago no agrada a todos, pero la crítica me hace 
fuerte y me impulsa a llegar más allá. (Juárez s/p). 
 
Del mismo modo que la chola en la afirmación de su moda propia contra el rechazo, la 
discriminación y la subvaloración, Antonio Castillo menciona en entrevista con Freddy 
Mamani que: 
Through his architecture, he tells me, ‘I wanted to recover a society 
ignored, the Aymara society.’ His buildings are not mere physical 
constructions. ‘They are part of a newly recovered sense of pride among 
indigenous people and the recovery of an Andean identity from historical 
neglect, humiliation and racial discrimination. Mamani’s Andean 
architecture is, as he says, ‘a form of protest to show who we are and what 
we want’. (Bolivia’s Neo-Andean s/p)  
 
En el ámbito internacional desde el Perú puede oírse no solo la crítica a la arquitectura 
chola o neo-andina de Mamani, sino la supuesta inferioridad de la educación boliviana en 
general, un prejuicio no poco común en el entorno latinoamericano respecto de Bolivia. 
“Frederick Cooper, former dean of the architecture school at the Pontifical Catholic 
University of Perú, says Mamani’s work lacks architectural value and rests on a 
decorative form, “product of the educational crisis in Bolivia” (Castillo, Bolivia’s Neo-
Andean s/p). Freddy Mamani, por lo contrario, cree que es natural que existan reacciones 
frente a su obra cuando expresa que, “for the academia my architecture is somehow 
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iconoclastic and so they don’t accept it […] I’m fine that I’m not accepted by the 
establishment as long as the Aymara community accepts my work”. Those who criticize 
[me] don’t understand our culture has a different tradition” (Castillo, s/p). 
 En efecto, Freddy Mamani es apreciado por su propia comunidad aymara urbana 
moderna, no sólo en El Alto, sino en otros lugares de Bolivia y fuera de Bolivia que ha 
visto en él un baluarte de la identidad y el gusto aymara, iniciando el despliegue de sus 
posibilidades de expresión y afirmación artística y cultural en el mundo globalizado con 
propuestas únicas y desafíos al gusto tradicional: 
Indeed, as Paola Flores explains, ‘the mini- mansions mesh 
modern and baroque architecture and flaunt, above all, two things: 
their owner’s wealth and their Aymaran heritage’. The harsh 
geography of the Altiplano has driven many Aymaran to the big 
cities to promote their individual businesses and this influx to El 
Alto has engendered a new social class — the nouveau-riche 
Aymara bourgeoisie. Rosario Leuca, a woman who began selling 
food in the streets and who has now built a second restaurant in her 
seven-story Cholet, embodies this class and has a house to reflect 
it: ‘I am an Aymaran woman, proud of my culture, happy and full 
of color. ¿So why should my home not show who I am?’ […]. 
(Walker, Bolivian Express s/p) 
 
La arquitectura que despliega Freddy Mamani es uno de los corolarios de una resistencia 
bastante larga a la absorción de los aymaras por la maquinaria del etnocentrismo 
occidental y el resultado de una coyuntura política que ha lanzado a las culturas indígenas 
a concertar sus esfuerzos para construir una nación pluricultural y plurilingüe a pesar de 
las barreras históricamente establecidas por un número reducido, pero poderoso de 
criollos y mestizos aunados a aquel mismo etnocentrismo. 
Los cholets que construye Freddy Mamani no son únicamente el fruto de su afán 
individual de creatividad o afirmación aymara propia, sino que es un fenómeno que se ha 
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contagiado en toda la comunidad y deviene principalmente de aquellos magnates aymaras 
modernos que tienen requerimientos y exigencias para la construcción de sus mansiones 
cholas. El propio Freddy Mamani admite los desafíos de su propia creación en función de 
las exigencias de sus clientes, lo cual, a su vez, muestra la conexión de la cultura aymara 
a la mentalidad moderna acorde con un modelo globalizante de hacer negocios:  
Mamani da rienda suelta a las exigencias de sus clientes. ‘Somos familia 
de locos, queremos jugar como si fuésemos chicos, solo que ahora 
jugamos con juguetes más caros’, le dijo un cliente antes de pedirle una 
casa decorada con sus animales favoritos: águilas, cóndores y serpientes. 
El exalbañil, fiel a la ley de que el cliente siempre tiene la razón y el 
dinero, singularmente propia de la mentalidad del business 
norteamericano, dice que tuvo que contratar a un tallador e ingeniárselas 
para llenar la fachada del edificio con esos animales. (Iriarte s/p) 
 
Asimismo, en la arquitectura de Mamani prevalece un principio artesanal según el cual 
cada edificación se va haciendo como una obra de arte mancomunada que viene de la 
mano de más de 200 de sus ayudantes que se han hecho en la práctica sin instrucción 
universitaria y que Mamani considera artistas. Por ello, “Mamani no olvida su formación 
de albañil: acá no hay planos, ni computadores. Sin embargo, una vez finalizada la obra 
gruesa, cada mañana reparte directamente las instrucciones a su equipo y para explicar 
algún detalle, lo anota en un papel, o a veces, le basta con apoyar el lápiz en un muro para 
decir: “en la pared, en el instante yo explico””.(Valencia s/p) La producción de cholets en 
sus elementos decorativos de obra fina se produce bajo el modelo de lo comunitario que 
se desarrolla en el cotidiano trabajar de los albañiles que siguen las instrucciones de 
Mamani sin necesidad de esquemas pre-establecidos, de modo que el cholet en su 
acabado final es una suerte de expresión artística que va surgiendo mancomunadamente 
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bajo la dirección de un guía, produciendo por otro lado fuentes de trabajo para su propia 
comunidad. 
Además de sus peculiares e impactantes fachadas, los cholets poseen una 
distribución interna de los espacios en consonancia con la estructura de necesidades y 
requerimientos de la burguesía aymara, en función de su cultura, en la urbe de El Alto. 
Como evidencia Andreoli: 
La cultura aymara suele celebrar los grandes acontecimientos de la vida. 
Siempre hay un motivo para brindar y cuando las comunidades indígenas 
emigran a las ciudades, encuentran en los salones de baile la instancia para 
mantener sus tradiciones, pero hasta ahora, no estaban pensadas para las 
actividades de la comunidad aymara. Nadie las pensaba y diseñaba como 
Mamani: espacios amplios y de doble altura, con bares, mesas para comer 
y beber cerveza, pistas de baile y tarimas para las dos o tres bandas que 
tocan en vivo. Salones generosos en espejos que rebotan los cientos de 
lucecitas incrustadas en paredes y techos, de las que cuelgan lámparas de 
lágrimas traídas desde China. (Cit. en Valencia s/p) 
 
 
Figure 2: Sala de eventos: Chola bailando en cholet 
Fuente: Archivo Página siete   
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Figure 3: Interior de un cholet: Sala de eventos 
Fuente: Archivo Diario boliviano Página siete  
 
Al ver el interior de una sala de eventos en los cholets (figuras 2 y 3), la primera 
impresión es multisensorial ya que se despiertan y avivan los sentidos con los colores 
intensos que se ven en todo el ambiente: amarillo, naranja, verde, rojo, todos combinados 
en diferentes texturas y diseños de origen andino y una decoración exuberante. En ningún 
espacio pueden faltar este tipo de detalles, de ser así representaría el vacío. Mamani 
explica: “Todo demuestra la pasión por el movimiento, por el trabajo y la lucha, así como 
se ve en los tejidos de los aguayos y otras prendas de nuestra cultura. El vacío es 
ausencia” (Juárez s/p). 
Por otro lado, según el filósofo Boris Bernal Mansilla de la Universidad Mayor de 
San Andrés en La Paz la “uta” (la casa en el idioma aymara), “no puede estar estática o 
muerta, tiene vida, debe bailar, moverse entre la comunidad, servir a los suyos, generando 
interés y acumulación de capital para toda comunidad” (Iriarte s/p). Es así que:  
En el primer piso se construyen tiendas donde poner un negocio o para 
alquilarlas. En el segundo piso un salón de eventos donde se celebran 
matrimonios, cumpleaños o bautizos y donde cada dueño compite por 
tener el más lujoso. En el tercero se hacen departamentos para los hijos o 
para alquilar a gente que jamás se queja del ruido de las fiestas. En el 
cuarto puede haber depósitos y, por último, se corona el edificio 
multipropósito con la vivienda principal: un gran cholet (como lo llaman 
ellos en honor a sus chalés estilo cholo). (Iriarte s/p) 
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Los espacios organizados y distribuidos de esta manera expresan la multifuncionalidad  
de la mansión chola. Estos espacios reflejan el modo de vida que la cultura aymara, 
trasplantada del campo, ha ido construyendo en una urbe situada al interior de una 
economía globalizada, una política nacional y un ambiente cultural moderno. En efecto, 
para el aymara los espacios de su morada tienen multifuncionalidad, sirviendo 
conjuntamente para el cobijamiento (las habitaciones), la sobrevivencia (la chacra y el 
corral) y la celebración (el patio). Estos espacios son parte de lo cotidiano, del flujo de la 
vida altiplánica, de la conexión entre los seres humanos y de estos con la naturaleza. En 
el idioma aymara existe el término qamaña que hace referencia a esta totalidad de la 
vivencia:  
Qamaña es ‘habitar, vivir [en determinado lugar o medio], morar, radicar’ 
(to dwell, en inglés) y qamasiña, ‘vivir con alguien’. Qamaña es también 
el nombre que se da al lugar abrigado y protegido de los vientos, 
construido con un semicírculo de piedras, para que, desde allí los pastores, 
mientras descansan, cuiden a sus rebaños. Es decir, qamaña, desde sus 
diversos ángulos, es vivir, morar, descansar, cobijarse y cuidar a otros. En 
su segundo uso, insinúa también la convivencia con la naturaleza, con la 
Madre Tierra Pacha Mama, aunque sin explicitarlo. (Albó 26) 
 
Queda pues evidente que el cholet es una traslación de la concepción de qamaña en el 
ámbito urbano y mercantil de la modernidad, pues en él hay: un espacio del cobijamiento, 
el cholet propiamente dicho en los últimos pisos, a veces con espacios de recreación 
(piscinas, mini-canchas deportivas, etc); un espacio de abastecimiento que tiene la 
función de depósito de los artículos comerciales y otros; el espacio de albergue, que 
puede cobijar a la descendencia o ser utilizado con fines económicos para su renta; el 
espacio de celebración (con salones de lujo) que de igual manera es polifuncional tanto 
para el regocijo del propio dueño como para su beneficio económico al rentarlo y 
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finalmente el espacio de la sobrevivencia (el trabajo) de la planta baja que utiliza para su 
actividad comercial o de igual manera para su renta. El cholet no puede concebirse como 
una ocurrencia reciente, sino que tanto en su fachada como en su interior devela su 
desarrollo orgánico que ha ido echando raíces en el Alto de La Paz como un rizoma 
cultural. 
 
Figure 4: Freddy Mamani posando con dos cholitas modelos 
Fuente: Publicado por Cholita Paceña 
 
 
La creación de una “moda” que no pasa de moda 
 Si la arquitectura neo-andina de Mamani es moderna y nueva a pesar de sus raíces 
culturales ancestrales, la “moda” de la chola es anacrónica, antigua e implantada. Sin 
embargo, ambos ámbitos han tenido un proceso histórico y cultural que los ha llevado a 
interconectarse en la vida actual del Alteño de una manera chi’xi, es decir de una manera 
irresuelta, que no se deja apresar en la homogenización del sistema global actual. Por otro 
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lado, dicho proceso histórico-cultural tiene su propia lógica de desarrollo orgánico, con 
avances, retrocesos, sesgos, desviaciones, reacomodos y fusiones al ambiente extraño de 
la urbe y su lógica capitalista a los cuales la cultura aymara ha tenido que acomodarse.  
 La conexión de la chola y su moda con el cholet en espacios extraños a la cultura 
aymara como fenómeno chi’xi se evidencia también en la reciente (2018) noticia de que 
la moda chola se desplegará en el interior de un diseño de cholet de Freddy Mamani, 
nada menos que en París. El gesto que procura este evento es bastante insólito, pues es 
como si la cuna de la moda, sabiéndolo o no, acogiera una irrupción pacifica de la cultura 
aymara desplegada en Europa en representación de las etnias largamente subyugadas de 
las Américas para subvertir la huella histórica de un proceso de fuerzas de imposición-
resistencia a través de precisamente cierta “moda”. La genialidad de este gesto es que se 
realiza a través de los vestigios de la antigua vestimenta europea del siglo XVIII erigida y 
transformada ahora en la moda-en-sí de la chola que se retorna a una fundación de arte 
contemporáneo europeo para la admiración de todos en el siglo XXI; algo así como el 
modo aymara de mostrar por un lado lo que ha sido de ellos en esta larga historia de 
silenciamiento y por otro, realizar un gran esfuerzo de destotalización: 
Seis modelos “cholitas”, las emblemáticas mujeres indígenas aimaras, 
mostrarán la elegancia de la pollera, la manta, el sombrero y las joyas de la 
diseñadora boliviana Ana Palza en un desfile en la Fundación Cartier para 
el Arte Contemporáneo en París […] El desfile se realizará el próximo 15 
de octubre dentro del salón de fiestas que el boliviano Freddy Mamani, 
impulsor de la arquitectura andina más conocida como “cholets”, 
construye en la Fundación Cartier […] La diseñadora Ana Palza comentó 
a Efe que las modelos lucirán 42 trajes que se han creado específicamente 
para el evento, que muestran las distintas facetas de las cholitas, 
consideradas un icono de La Paz. (Salazar s/p) 
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Este evento en París se conecta con uno anterior en un encuentro icónico de la chola con 
la reina Sofía de España en Bolivia que en el año 2012 visitó El Alto, además de las 
ruinas de Tiwanaku, con el fin de que su majestad observara el trabajo de los cooperantes 
españoles en Bolivia, justo en el aniversario de los 520 años de la conquista. El evento 
fue de gran significación simbólica pues la reina tuvo un encuentro con cholas aymaras 
que con la gracia y la altura de su humildad indígena la llenaron de regalos de su 
indumentaria largamente impuesta, del mismo modo en que la reina los recibió. Este 
evento puede contarse como una bisagra histórica que disuelve la subordinación de la 
chola, muestra la nivelación de la identidad de la mujer indígena en Bolivia y posee una 
dimensión simbólica de gran alcance como un reencuentro pacifico de dos mundos. Al 
mismo tiempo, ha abierto la posibilidad de que la chola, como ya se mencionó más 
arriba, en representación de la cultura aymara y, aún más de las etnias de América, 
acometa de forma pacífica la promoción de su peculiar moda, con el fin de mostrar el 
equívoco histórico de toda conquista. Las palabras del intelectual aymara Simon 
Yampara Huarachi resume esta perspectiva de la vida al decir: 
Queremos convivir con los diversos mundos, incluido el mundo de la 
gente que es diferente a nosotros, incluido el sistema del capital. Pero 
también queremos que se respete nuestro propio modelo de organización, 
de economía, de manera de ser. En este sentido queremos forjar respeto 
mutuo entre diversos. Conocimiento ancestral milenario + conocimiento 
occidental centenario = conocimiento profundo y renovado. ¿Por qué no 
podemos hacer esa ecuación? (16) 
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Figura 5: La reina Sofía de España recibe un abrazo de una chola aymara 
Fuente: Archivo Periódico Opinión 
 
El hecho de haber puesto a la reina parte de la indumentaria chola, y la reina 
haberlo aceptado, ha sido el modo simbólico más armónico de haber disuelto la 
ordenanza de la corona española del siglo XVIII de haber obligado la mujer indígena a 
llevar la indumentaria de una mujer subordinada. En efecto, ya se mencionó en capítulo 2 
que la indumentaria de la chola actual se impuso en el siglo XVIII por un decreto de la 
corona española, despojando al indígena de su vestimenta original. Sin embargo, la chola 
la ha mantenido básicamente inalterada, tornándose anacrónica en la actualidad. Por otro 
lado, cabe resaltar con Gonzalo Íñiguez Vaca Guzmán, en La chola paceña. Su dinámica 
social, que: 
Hasta la época del incario, y posteriormente durante el periodo de 
contacto, las prendas textiles de hombres y mujeres eran un factor muy 
importante de la identidad étnica y estatus social […] indicando la 
marcada diferencia entre el soberano, la nobleza y el pueblo reflejada tanto 
en la calidad de los tejidos, como de los adornos como el arte plumario o 
los metales. (38) 
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La significación cultural que conllevaba la vestimenta como modo de diferenciación 
entre diversas etnias que habitaban Los Andes, así como la diferenciación social, estaba 
plenamente vinculada a la propia identidad del indígena andino antes de la conquista. En 
el proceso del contacto colonial se fue cambiando su vestimenta y por tanto se fue 
destruyendo su identidad. El hecho es que para las damas criollas la moda dieciochesca 
pasó, pero para la chola se mantuvo como un marcador de la diferencia hasta la 
actualidad, un marcador que por otro lado narra la historia de una transformación de algo 
negativo y subyugante en algo positivo y liberador.  
En el marco de estos eventos-bisagra es pertinente, describir la raíz de la 
anacronía del vestir de la chola y el sentido de la emergencia de su “moda” actual. La 
vestimenta de la chola, como ya se ha reiterado, no ha cambiado por más de doscientos 
años. Se trata de una “moda”, entre comillas, porque su atuendo es un modo particular de 
vestir que ha durado bastante tiempo si se trata de considerarla en términos de “ser un 
motor del consumo [en cuya] caducidad [residiría] su poder” (Abad-Zardoya 40). Es 
decir, debido a que la moda debe pasar, se debe incitar su consumo con la presión del 
tiempo antes de que pase de “moda” porque luego ya llega otra cosa que se pone de 
moda. Sin embargo, este no es el caso de la “moda” chola. En realidad, lo que pasa—por 
el apremio del tiempo para su consumo—en la moda chola es la tendencia, la simbología, 
la temática de los diseños, los colores y los materiales (textiles y otros) que se implantan 
en su inalterable indumentaria: pollera, manta, sombrero, joyas, zapatos, etc. Se trata 
entonces de una moda adherida a otra inalterable que podría denominarse moda propia de 
la chola.  
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Por otro lado, la indumentaria chola en la actualidad ya no señala la pertenencia 
identitaria a un grupo como lo fue en el pasado, que en efecto distinguía a los grupos 
étnicos y su estatus social, sino que indica el proceso de borramiento de la identidad 
indígena por un acto colonizador que luego dio lugar al proceso de “cholificación”. Es 
evidente, de lo que precede, que la “moda” chola parece existir en un espacio en blanco y 
neutro o más bien como la cicatriz de una profunda herida en su ancestral identidad y que 
en realidad no es moda en el sentido pensado desde occidente como “las 
transformaciones del gusto en el vestir […] o en la práctica […] un recambio cada vez 
más frecuente de los modelos. Así entendida, la moda se [convierte] en el vehículo 
preferente del lujo” (Abad Zardoya 40) o como Roland Barthes diría que “la realidad de 
la moda es ante todo la arbitrariedad que la fundamenta” (232). La moda de la chola es 
más bien el modo en que un grupo femenino andino ha existido en términos de 
subordinación y desprecio por largo tiempo, contrariamente a una moda que hace 
exclusivas a las personas. Es decir que la moda chola se distingue de la moda occidental 
por el hecho de que posee no una arbitrariedad en sí, sino una razón histórica. Por ello, 
por haber persistido en el tiempo, la indumentaria de la chola ahora es exclusiva de ella 
misma en todo momento y para toda ocasión. Por tanto, una moda-en-sí, una moda que 
nunca pasa de moda, una moda que trasciende la moda occidental, una moda contagiada 
de identidad aymara, una moda que también ostenta su propio lujo y su propio gusto 
cimentada en un fundamento real, vivencial y no en el vacío de una arbitrariedad. De 
modo que el desgaste de la moda occidental solo puede caer en la nada de su ser 
arbitrario, mientras que el de la chola es constantemente la contestación y la afirmación 
de su realidad histórica, llena de contenido y de intencionalidad. 
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Como consecuencia de lo dicho, la figura de la chola, en tanto que se distingue 
del resto de las damas bolivianas de vestido y de las birlochas que son las cholas que se 
han puesto vestido y las del resto del mundo, ha ido generando poco a poco la 
construcción de su propia iconografía, convirtiéndose finalmente en un símbolo no solo 
dentro de la sociedad boliviana, sino en el orbe en general: ser mujer de pollera. En su 
artículo “El vestido dentro del pensamiento del diseño ¿requiere un estudio 
diferenciado?” Claudia Fernández Silva sostiene que: 
En la contemporaneidad, el vestido frente a un fenómeno de cambio 
regular, como la moda, ha adquirido diversas funciones que se refieren 
principalmente a su valor de signo dentro de una cultura. Significar 
adhesión o rechazo a un sistema de valores o pertenencia a una institución, 
tiene como finalidad ubicarnos y ser ubicados como cuerpos dentro del 
escenario social. (85) 
 
Si solo se habla de la pollera—sin mencionar las otras prendas del atuendo chola—por un 
lado, no es una indumentaria que haya cambiado de forma regular (no ha cambiado casi 
en absoluto desde el siglo XVIII) a diferencia del vestido de la birlocha que ha adoptado 
los cambios de la moda occidental y por otro, no ha ubicado a la chola en el escenario 
social más que para marcarla como algo subordinado y despreciable. Es evidente que la 
vestimenta de la chola no ha significado ninguna ventaja para ella. En la colonia se vio 
obligada a vestir de manera distinta abandonando su identidad y luego cuando mantuvo la 
vestimenta impuesta bajo la identidad postiza, con el paso del tiempo, fue negativamente 
señalada. En efecto, “wearing a pollera […] and speaking Aymara was a way of refusing 
[…] progress [so] there was pressure from the official educational institutions to leave 
‘old customs’ and embrace a new ‘modern’ identity, to transform the country in a more 
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homogenous one through the new generations”, hasta la llegada de Evo Morales al 
plantear una nación plurinacional y multilingüe (Calestani 547).  
 Como tal la chola aún se mantiene diferenciada en el siglo XXI, pero esta vez de 
un modo diferente en el ella misma ha tenido que cargar de positividad el valor de su 
insistente vestimenta. Sin embargo, es precisamente en la insistencia del vestir chola que 
en la actualidad esta mujer andina ofrece la prueba de que una “moda” que no ha 
cambiado, y no piensa cambiar, puede anular desde dentro, no solo la moda (sin 
comillas), sino la subalternidad y el desprecio social para principalmente destacar su 
identidad. En un documental publicado en YouTube una chola anónima, entrevistada por 
Lucía Anaya, dice: “Hoy en día somos íconos de la moda en Bolivia, pero lo que nosotras 
queremos es que se mantenga nuestra identidad” (s/p). En este contexto el proyecto de 
ampliar la figura de la chola en Bolivia y en el mundo es evidente dada su persistente 
actividad de darse a conocer.  
Es así, que en Bolivia ha surgido un movimiento común de cholas que se ha 
dedicado a promover su vestimenta como una “moda” /moda tanto a nivel nacional como 
internacional. Por un lado, este movimiento ha logrado causar el efecto contrario al del 
desprecio y la discriminación dentro de la nación boliviana y por otro, la “moda” chola se 
percibe como impactante fuera de las fronteras nacionales donde se ignora su raíz, siendo 
este impacto la base del éxito que la chola está logrando al promocionar su visibilidad. 
Asimismo, el fundamento de esta promoción puede analizarse como un modo de 
recuperar y agencializar una identidad largamente vulnerable, pero también como 
estrategia para disolver su subalternidad y de modo adicional, como una táctica comercial 
bastante perspicaz que está logrando empoderar económica y políticamente a la chola. Es 
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indiscutible que en los últimos veinte años ha habido una explosión de la moda chola que 
ha generado competencia en su elaboración y comercialización. Una chola entrevistada 
en el documental realizado por ATB Digital en el 2015 menciona que “no había mucha 
competencia como hay ahora. Antes se vendía nomás. Podía ganarse siquiera alguito. 
Hoy en este tiempo estamos un poquito flaqueando […]” (s/p). Las leyes de la oferta y la 
demanda de un mercado que ha crecido aceleradamente por su cuenta ya se hacen sentir 
en el ambiente de la chola. Lo positivo de este contexto es que aún se mantiene el sistema 
de reciprocidad culturalmente establecido entre los aymaras, de modo que la competencia 
del mercado se ve nivelada por un sistema de colaboración comunal. 
 Las diseñadoras de moda chola no hablan tanto de moda sino de tendencias que 
ellas van creando. Así lo afirma Eliana Paco en una entrevista realizada en el desfile 
“Chola Paceña Tradición Nuestra” cuando dice, “queremos marcar tendencias y toda 
prenda que de alguna manera vayamos a sofisticar [...] será inspirada en la chola paceña” 
(s/p). 
Es como si la indumentaria chola en el ámbito boliviano se hubiera convertido en 
el grado cero de la “moda” /moda a partir del cual pueden crearse solo tendencias que 
modifican de miles de maneras una sola y misma indumentaria que atrae de manera 
continua la atención de la propia chola. Por otro lado, Victoria Karapetian en Reflexiones 
sobre el discurso de vestir busca esclarecer la noción de tendencia que “[es un conjunto 
de] fuerzas duraderas que configuran nuestra sociedad y determinan nuestro futuro […] 
El concepto de fuerza duradera podría referirse a sucesos observables y analizables 
dentro de un marco sociocultural de un determinado país que regularice, en un lapso 
determinando, los gustos y deseos de la sociedad de masas” (55). En el caso de la moda 
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chola, hoy por hoy, las tendencias no alcanzan la sociedad de masas, pero si la masa 
exclusiva de la chola. En el universo que la chola ha construido, el proyecto de la 
promoción de su “moda”, como un conjunto de tendencias no intenta, por lo pronto, 
regularizar los gustos y deseos de la sociedad de masas. Su objetivo es curar la larga 
herida de su subordinación a través de la autovaloración de su vestimenta, pero al mismo 
tiempo enarbolar una identidad largamente destruida que logre generar cambios no solo a 
nivel ideológico, sino político, económico y cultural en la nación boliviana. 
En el año 2005 en la ciudad de La Paz se organizó y se llevó a efecto por primera 
vez el evento cultural “La Chola Paceña Tradición Nuestra”. Este es un proyecto de 
Promociones Rosario (organización fundada por Rosario Aguilar), con el propósito 
principal de revalorizar la vestimenta y la cultura de la mujer de pollera e impulsar el 
trabajo de los artesanos paceños, quienes muestran su arte e innovación. De esta manera, 
Aguilar va estableciendo nuevas tendencias en la vestimenta de la chola paceña. Trece 
años después la moda chola se ha expandido de modo tal que se ha iniciado una serie de 
desfiles de moda chola que han penetrado en el entorno nacional. Algunos ejemplos más 
destacables son los desfiles de moda chola en los años 2010, 2013 y 2016. 
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Figure 6: Afiche/ Cartel: Desfile de moda La chola paceña Tradición Nuestra 2010. 
Fuente: Foto- Archivo “Promociones Rosario” 
 
Dos elementos que resaltan de este desfile son, en primer lugar, el afiche de 
propaganda donde se proyecta la imagen de la cholita luciendo la manta típica de ahuayo 
y el sombrero decorado ya que para la chola paceña el poder se refleja a través del uso de 
su atuendo tradicional y de los aretes o prendedores de oro, plata y piedras preciosas (ver 
figura 6). En segundo lugar, se puede destacar que este evento se llevó a cabo en el Hotel 
Radisson, un hotel de alta categoría en La Paz que estaba reservado para la elite de la 
ciudad de La Paz y para los visitantes internacionales y donde era impensable el acceso 
de las cholas hasta hace no mucho.  
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Figura 7: Cholitas preparándose para el desfile de modas de 2010 
Fuente: Foto archivo “Promociones Rosario” 
 
 En la fotografía se observa la elegancia de las mujeres dotadas de rostros jóvenes, 
con una coquetería natural que visten los modelos diseñados por Aguilar para el desfile 
de moda. 
 
Figura 8: Cholitas modelos posando después del desfile realizado en el 2010. 
Fuente: Foto archivo “Promociones Rosario” 
 
El grupo de modelos lucen con prestancia los atuendos: polleras de diferentes 
telas, colores y diseños, mantillas bordadas con delicadeza, blusas preciosamente 
acabadas, sombreros elegantes que llevan adornos de oro, plata o piedras preciosas, los 
zapatos/zapatillas que combinan con el atuendo. 
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Figura 9: Desfile “Tradición Nuestra” La Paz – Bolivia 
Fuente: Emol.com, 2013 
 
El desfile de moda “Tradición Nuestra” que se realiza desde hace algunos años en 
La Paz, está organizado, dirigido y protagonizado completamente por la chola. Uno de 
los objetivos es revalorizar la imagen de la mujer aymara, su creatividad en la creación de 
nuevas tendencias en su vestimenta donde intervienen varios rubros de artesanos, 
orfebres, costureros, bordadores y diseñadores. Arriba, en la fotografía del desfile de 
moda en el 2013 se observan las miradas de curiosidad, admiración y asombro de los 
espectadores que conforman un público heterogéneo con la presencia de criollos y 
extranjeros, mujeres de la clase media alta y de la burguesía que viven en las zonas 
residenciales de La Paz y por supuesto las cholas que no podían faltar al evento porque 
son potenciales consumidoras de la vestimenta que lucen las “cholitas modelos” que 
mueven las polleras de un modo muy particular, mostrando su esplendor y peculiar 
coquetería. 
 Los afiches que se publicaron para invitar a la población paceña muestran la 
riqueza del sincretismo cultural en el sentido de recuperación y reapropiación de un 
tiempo y un espacio históricos. En la imagen del afiche (figura 10), se observa una chola 
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elegante envuelta en un leve halo con atuendo de colores sobrios, joyería de perlas y 
mirada altiva dirigida hacia arriba, como si algo hubiera capturado su atención o como si 
contemplara algo en la altura. Al mismo tiempo la chola se ubica delante de un conjunto 
de edificios coloniales que quedan justo detrás de su figura imponente, como indicando 
un tiempo ya pretérito que ahora transita en su mirada a un futuro de reapropiación 
ideológica, espacial y temporal de ambientes socioculturales que estaban en poder de un 
grupo reducido. 
 
Figure 10: Cholita modelo posando para la X versión del desfile de modas: La chola 
Paceña  
Fuente: Foto- Archivo “Promociones Rosario” 
 
El desfile La chola paceña-Tradición Nuestra en su décima versión se lanza con 
elegancia y esplendor. La prestancia de la chola se traslada y apropia de la ciudad y 
espacios coloniales anteriormente habitados por el blanco/criollo, ahora son 
resignificados para destacar a la chola.  
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Figura 11: Artículo de prensa. Imágenes desfile de moda “La Chola paceña” 
Fuente: Foto- Archivo “Promociones Rosario” 
 
A lo largo de los trece años de realización del desfile de moda “La Chola paceña” 
se ha logrado el reconocimiento de la presencia de la chola en la sociedad paceña al punto 
de que este evento se ha convertido en parte fundamental de la agenda de celebraciones 
del aniversario de la fundación de la capital Nuestra Señora de La Paz, donde las mujeres 
de pollera difunden su cultura, valores y costumbres en el ámbito nacional. 
Estos eventos son publicados cada vez con mayor frecuencia en las páginas 
sociales de los diarios y periódicos del país y del exterior, atrayendo la curiosidad y 
admiración de mucha gente. Ahora la chola es noticia y es reconocida socialmente. 
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Figura 12: Artículo de prensa. Cholitas mostrando las tendencias de la moda 2016  
Fuente: Martín Alcázar, La Paz/ 2016 
 
En el artículo del periódico paceño El Extra se percibe la creciente cobertura a las 
mujeres de pollera, quienes lucen sus atuendos coloridos y lujosos manteniendo los 
elementos esenciales de la vestimenta al mismo tiempo que ofrecen nuevos estilos, 
colores y texturas como tendencias. 
El éxito y reconocimiento que tiene la cholita en la pasarela permite que Rosario 
Aguilar funde la escuela de modelaje para cholitas en el 2014. En esta escuela se enseñan 
técnicas de modelaje exclusivamente para mujeres que visten pollera ya que según 
Aguilar los movimientos corporales de modelaje de la mujer de pollera son distintos. En 
el reportaje realizado por Liliana Aguirre para La Razón en el 2013, Aguilar afirma que 
“[l]a estética de una cholita gira en torno a su coquetería, su sonrisa juega un papel 
importante, cómo mira y cómo muestra y luce su ropa en la pasarela es diferente a las 
señoritas de vestido o pantalón” (s/p). Este carisma innato de las cholitas es parte del 
éxito que vienen teniendo en las pasarelas. En este entendido Fernández Silva sostiene: 
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La experiencia de uso del vestido, en términos generales, se nos da desde 
una práctica cultural ancestral, heredada, que obedece, al igual que el uso 
de otros objetos, a unos deseos y requerimientos que se plantean desde y 
para el cuerpo. Estos últimos son, en última instancia, quienes determinan 
las acciones estratégicas e instrumentales o, dicho de otro modo, los actos 
técnicos para la creación de un objeto que las solvente. (92) 
 
La innata habilidad que tiene la cholita de vestir y lucir el atuendo en la vida cotidiana y 
en las pasarelas está dada por una experiencia de uso desde el nacimiento, 
constituyéndose en una práctica cultural que permite la estrecha relación entre el cuerpo y 
la vestimenta. Aguilar, como chola y diseñadora confirma esta relación explicando: 
Tener amplias y formadas caderas es muy importante para que las enaguas 
y las polleras se luzcan de la mejor forma. Además, las muchachas tienen 
que mostrar la manta, los aretes, anillos, los bordados. Es una tarea compleja 
[…] por otro lado, tener […] el cabello brillante, lindo, largo es lo ideal. 
Una cholita no debe ser ni muy alta ni muy pequeña, sino medianita. (s/p) 
 
Estas atribuciones y características son lo que marca la diferencia frente al modelaje 
occidental y la dificultad para una señorita de vestido poder modelar apropiadamente la 
pollera. En tal sentido, en “La construcción de la imagen de poder a través del vestuario” 
(2012), Macarena Luz Belmaña sostiene que “la prenda en uso se podría transformar en 
un signo, en un entorno social, mediante el cual el usuario se representa y establece un 
diálogo de tipo visual con sus pares” (6). El atuendo de la chola como signo de identidad 
dialoga con el entorno social actual adquiriendo no solo aceptación, sino respeto y 
admiración. 
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Figura 13: Rosario Aguilar y sus cholitas modelos 
Fuente: Archivo/ Diario Extra 
 
Es importante destacar que es impensable que el resto de las mujeres 
paceñas/bolivianas—como la birlocha y la señora de vestido—usen la indumentaria 
chola. Por ello mismo, la agencialidad producida por la “moda” chola, si se mira bien, ha 
llegado al punto de hacer exclusiva a la chola. Los ademanes, la manera de llevar la 
pollera y las enaguas, el sombrero y la manta son propios de la chola paceña, a diferencia 
de una mujer de vestido o birlocha que esporádicamente en ciertas ocasiones cívicas o 
folclóricas puede vestirse de pollera como si fuera un disfraz. Por lo tanto, vestirse como 
chola en toda ocasión, como lo hace la chola, para una dama de occidente o una que ha 
adoptado las costumbres de occidente sería una impostura y algo que no se ha visto hasta 
ahora. Mendoza Salazar y Sigl en sus pesquisas sostienen que “en general, se identifican 
la corporalidad [y la respectiva manera de vestirse y arreglarse] y el lenguaje como parte 
de la diferencia entre cholitas ‘auténticas’ y ‘señoritas’” (43). 
En su trabajo El cuerpo diseñado (2009) Andrea Saltzman analiza de qué manera 
la vestimenta y la moda son motivos de interés en la sociología, sosteniendo que “el 
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vestido no solo cumple una función protectora del cuerpo, sino que representa el interior, 
la personalidad, y hasta los sentimientos” (5). La vestimenta de la chola es básicamente 
su segunda piel ya que puede afirmarse que permanece con ella en todos los ámbitos de 
su vida. En efecto la chola no deja su atuendo ni cuando es participe de un evento 
deportivo, un espectáculo de lucha libre, o hace de guía del tráfico vehicular, tanto como 
si debe dar un discurso en el palacio de gobierno, aparecer en televisión, ocupar un alto 
cargo político, vender sus productos en el mercado o volar en un avión a Europa y 
pasearse por París, Nueva York o Londres. Al respecto Saltzman reitera que: 
El vestido representa al individuo, influye sobre su ser y lo relaciona con 
la sociedad, constituye hábitos que se transforman en determinadas 
indumentarias dependiendo las mismas de cada cultura. Así a través de 
ellas se revelan, la identidad, la posición social, la profesión, la relación 
entre las personas, las diferencias entre lo masculino y femenino. (49) 
 
La vestimenta de la chola es tan distintiva que se la podría calificar de un rasgo ineludible 
que la identifica como tal, es decir casi como su esencia, a pesar de no ser, en verdad, la 
indumentaria de su identidad indígena, ni mucho menos todo cuanto la identifica. La 
indumentaria de la chola, en otras palabras, es algo chi’xi, algo que no se deja apresar en 
una idea de identidad como tal, sino que se adhiere de tal manera que juega un simulacro 
de identidad. Esto no es porque la chola lo haya querido o no, sino porque la historia en la 
que se ha visto envuelta lo ha determinado así. En efecto, la chola en la construcción de 
su propia moda—para venderse y promocionarse como Moda (en el sentido barthiano)—
realiza un simulacro de la construcción histórica de su identidad al presentar sus 
tendencias. Se trata en parte de lo que Barthes decía de la moda escrita (la de las 
descripciones y prescripciones de las revistas de moda) en contraste con la moda real (la 
vestimenta como tal), aquella que para venderse necesita: 
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Extender ante el objeto (la vestimenta real) un velo de imágenes, de 
razones, de sentidos, elaborar a su alrededor una sustancia mediata, de 
orden aperitivo, crear fin un simulacro del objeto real (la revista) […] lo 
realmente notable en este imaginario constituido según un fin de deseo es 
que la substancia es esencialmente inteligible, no es el objeto, es el 
nombre el que provoca el deseo, es el sentido lo que hace vender. (13) 
 
En la moda de la chola, el sentido que hace que se venda no se elabora sobre la nada de 
un arbitrario imaginario del deseo, sino sobre la base de una identidad entre perdida y 
rescatada con el fin de afirmarse y convivir en medio de un mundo que la ha ignorado y 
subvalorado. En suma, es la construcción de una moda que puede denominarse chi’xi al 
igual que el cholet se alza como una arquitectura chi’xi. 
 Un ejemplo de la promoción de la moda chola en el ámbito internacional es el 
caso de Eliana Paco (Figura 14), joven diseñadora de origen aymara, secretaria de 
profesión, que decidió seguir los pasos de su madre entregada a la confección y venta de 
polleras. En la actualidad se dedica a tiempo completo al diseño de nuevas tendencias en 
el vestuario de la cholita paceña. El año 2016 fue de mucho éxito para Eliana Paco pues 
participó de varios eventos de moda que la lanzaron finalmente al éxito internacional en 
el afamado “New York Fashion Week”6, donde diversos diseñadores presentan sus 
diseños para lanzarse al mercado de la moda internacional. Para Paco la “moda” chola 
puede exportarse como moda internacional aun cuando no se logre colocar el atuendo 
entero de la chola a cualquier mujer. 
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Figura 14: Eliana Paco 
Fuente: New York Fashion Week 
 
La joven diseñadora piensa que en el mercado internacional se pueden situar 
algunos accesorios que conforman la moda “chola” como mantas, joyas o sombreros para 
su consumo en mujeres no-cholas fuera del país. Al respecto Paco, en el documental 
realizado por ESP Enter (España) expresa que “[quiere] crear un mercado para la mujer 
que no viste a diario estas prendas, algo más sofisticado, pero sin perder la identidad de la 
mujer de pollera” (s/p). La finalidad de Paco es salir del país con la “moda” chola hacia 
un mercado de exportación internacional. Esto supondría la apreciación del trabajo 
artesanal en la creación de las prendas de vestir al mismo tiempo que generaría fuentes de 
trabajo para los artesanos bolivianos. Así mismo, pretende el reconocimiento histórico-
cultural del atuendo chola y la promoción de la ciudad de La Paz como centro de “moda” 
y cultura chola. 
La visión de Paco es promover la vestimenta de la chola en el exterior enfatizando 
más el atuendo que la persona que lo vestirá. Su propuesta—que une el diseño, la base 
cultural e identitaria que lo sustenta y el apoyo de artesanos, la ha llevado a promover y 
realizar varios desfiles en espacios conectados con mercados internacionales, como el 
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desfile de reinas de la belleza boliviana no-cholas en el Palacio de Gobierno de La Paz 
(Figura 15). 
 
Figura 15: Reinas de belleza bolivianas modelan prendas diseñadas por Eliana Paco  
Fuente: EPA/Martin Alipaz 
 
Paco explica: 
fusionar textiles bolivianos como los tejidos hechos de lana de oveja, de 
alpaca o el ahuayo, una tela elaborada por indígenas con seda, encajes de 
pedrerías y lentejuelas, además también utilizo la fibra de vicuña, un 
material muy codiciado. Un mantón de este producto textil puede llegar a 
costar 1.500 dólares. El rescatar la identidad de la chola puede hacer que 
mi trabajo sea más constante. (Dulanto, “Eliana Paco Paredes de Bolivia 
en Uptown Fashion Week” s/p) 
 
En el ‘Fashion Week’ de Nueva York puede verse la expresión máxima del 
empoderamiento de la chola paceña en la persona de Eliana Paco, quien al final de la 
demostración de sus modelos desfila en medio del aplauso de personalidades de la alta 
costura (diseñadores, modelos, maquilladores, fotógrafos, representantes de tiendas de 
ropa, etc.) (Figura 14). 
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El principio artesanal y comercial de la “moda” chola 
Tanto como el cholet mencionado más arriba, la “moda” chola es 
fundamentalmente una moda artesanal, hecha a mano, a medida y a gusto del usuario 
porque ha surgido de una cultura conectada con la naturaleza para construir su vestimenta 
de acuerdo con las condiciones de su medio ambiente y sus recursos naturales. En el 
contexto de la gran demanda de “moda” chola para las cholas en la ciudad, en la 
actualidad aún se mantiene el principio artesanal de su producción dando lugar a una red 
bastante amplia de artesanos que han ido creando conexiones laborales y comerciales no 
solo en Bolivia, sino alrededor del mundo. Por ejemplo, sólo el sombrero borsalino de la 
chola, parte importante de la indumentaria de la chola paceña y muy apreciado por ella 
como símbolo de autoridad, ha generado una gran actividad comercial desde su 
elaboración hasta su comercialización. En un reportaje de ATB Digital titulado “Vestir de 
chola cuesta entre Bs 500 y Bs 1.000” (2015) se afirma que “hace unos veinticinco años 
había unas seis tiendas y un centro comercial en El Alto. Hoy hay tres centros 
comerciales de unos cuatro pisos y al menos una decena de tiendas a cuatro cuadras 
alrededor del redondel, [un lugar específico de El Alto donde se concentran estos 
negocios]”. El hecho es que no sólo en La Paz y El Alto existen varias tiendas que 
distribuyen sombreros de cholitas, sino que hay artesanos que los hacen y su 
comercialización va más allá de las fronteras bolivianas como lo menciona el blog 
Cholitas Fashion: “Los sombreros paceños se abren paso en Argentina, Perú y Chile” 
(s/p). Con las recientes variantes en los colores de las polleras y mantas inspiradas por las 
diseñadoras, también los artesanos sombrereros están yendo a la par, innovando, por 
ejemplo, en el lanzamiento del sombrero borsalino blanco de chola. Como puede notarse, 
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la estrategia chola de comercialización se ha ampliado a un marco global en el que se han 
creado redes internacionales para la producción de las prendas cholas que también 
pueden tener demanda externa. 
 
Figura 16: Imagen de Marcela Ticona, confeccionando el sombrero de chola 
Fuente: Blog Cholitas Fashion: “Sombreros borsalinos para las cholitas paceñas” (2011) 
 
Otro ejemplo del principio artesanal de la “moda” chola tanto para las cholas 
como para un público más general es la elaboración de mantas de vicuña por la 
Asociación “Suma Lurawi” conformada por artesanas de El Alto. Esta Asociación 
confecciona la manta tradicional de la chola paceña utilizando lana de vicuña, muy 
apreciada en el exterior, especialmente en España. En un reportaje realizado por ATB 
noticias, una chola artesana manifiesta que el proceso de su elaboración, “tarda un mes en 
el hilado, luego el torcido, [y finalmente] el telar” (s/p). En el mismo reportaje, se explica 
también que, “las mantas de vicuña se venden entre 4.500 a 7.000 Bs (700 a 1.000 
dólares americanos). [Dependiendo] del tamaño y el tiempo empleado en su confección” 
(s/p). Aparte de a España, la asociación de tejedoras exporta a otros países como Ecuador 
y Venezuela. Esto indica que la moda chola ha abierto espacios para colocar ciertas 
prendas de su atuendo que pueden llamar la atención de un público más general. 
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Figura 17: Dirigente microempresa de elaboración de mantas de alpaca 
Fuente: Archivo ATB / 2016 
 
La posibilidad de la chola de organizarse en microempresas textiles de apoyo a la 
moda proviene del sistema de mutua ayuda que ofrece el modelo del ayni que le ha 
posibilitado su expansión económica. El sistema del ayni en el contexto citadino de la 
expansión de la moda chola es una adaptación genial del sistema agrario original en el 
que existían diversas estrategias de colaboración para la producción. A un mismo tiempo, 
estas asociaciones también están vinculadas a una dimensión política que lucha por las 
reivindicaciones económicas políticas culturales y de género de la mujer de pollera. En El 
tejido de la rebeldía ¿Qué es el feminismo comunitario? Bases para la 
despatriarcalización (2014) Paredes y Guzmán plantean que “el movimiento organizado 
de las mujeres […] garantiza el equilibrio, reciprocidad y lucha para acabar con la 
violencia estructural hacia las mujeres” (97). Se trata de una experiencia de organización 
que puede tanto movilizarlas políticamente cuando salen en defensa de sus derechos, 
tanto como favorecerlas para producir y comercializar más efectivamente. Es decir, “el 
movimiento de las mujeres es la autonomía en las decisiones […] y la participación y 
organización de la reflexión y la propuesta de sociedad en la que [quieren] vivir” 
(Paredes y Guzmán 97). Puede advertirse de lo dicho que una característica principal del 
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modo de vida de la chola es la multifuncionalidad de sus actividades como estrategia de 
sobrevivencia. En las dos últimas décadas esta estrategia de sobrevivencia ha catapultado 
a la chola como generadora de riqueza en la urbe de El Alto. También ha permitido la 
autoafirmación de su cultura y su modo de vida; y el posicionamiento de su agencialidad 
de género. Esto le ha abierto a la chola espacios de poder político, económico y de 
expresión cultural antes vedados y, finalmente, la asunción del rol de embajadoras de la 
cultura aymara tanto en su propio país como en el extranjero. 
Conclusiones 
En los inicios del siglo XXI se emprendió un proceso de cambio en la sociedad 
boliviana sumergida hasta ese momento en una gran crisis económica al igual que en un 
periodo de inestabilidad política. Este proceso fue posible gracias a la lucha y el 
compromiso de diferentes organizaciones sociales. Una de estas organizaciones que 
adquirió fuerza con los años no solo a nivel organizativo, sino en número, capacidad de 
convocatoria y liderazgo fue el de las mujeres de pollera principalmente en la ciudad de 
El Alto. En efecto, estas mujeres contribuyeron a la subida de Evo Morales a la 
presidencia del país como el primer presidente indígena de Bolivia. Este contexto 
político, social y cultural ha permitido el logro del empoderamiento de la chola que 
históricamente ha sido un sujeto subalterno siendo discriminada y sometida desde la 
colonia por una pequeña élite. En la actualidad la chola juega un papel central en la 
generación de la dinamica económica, social y cultural en Bolivia. Ella promueve la 
cultura chola a través de la creación de su propia moda y su vivienda; ha ganado espacios 
de trabajo en rubros de la política, la comunicación social, los deportes, la moda y el 
comercio. Este fenómeno ha generado la resignificación de la chola que ha pasado de ser 
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una mujer subalterna y discriminada a ser una mujer con agencialidad, empoderándose de 
buena parte del comercio interno minoritario como mayoritario de El Alto. En 
consecuencia, esta mujer empoderada ha creado un poder financiero insertado en el 
aparato económico nacional a partir de estrategias comerciales y mercantiles de 
diversificación creativa basada en parámetros culturales de cooperación mutua. 
Asimismo, ha incursionado en varios espacios de la sociedad paceña con prácticas 
innovadoras tales como su participación en espacios de actividad intelectual, política, 
cultural y ciudadana 
El fenómeno del florecimiento de la chola en el contexto político de pluralidad 
cultural ahora existente en Bolivia ha tenido escaso tratamiento crítico por lo que se ha 
optado por hacer uso de diferentes teorías desde una perspectiva ecléctica con el fin de 
describir, descubrir y comprender las prácticas de la chola como un aporte preliminar 
para la construcción de feminismos alternativos, recurriendo tanto a intelectuales andinos 
y bolivianos que no forman parte del canón feminista como a otros/as más reconocidas/os 
teóricas/os de las Américas. Por ejemplo, la propuesta interseccional desde variados 
contextos sociales, culturales, raciales y de género abordados por Kimberlé Crenshaw, 
Dora Inés Munévar, Avtar Brah, Ann Phoenix, Breny Mendoza, Sonia Montecinos, 
Yuderkys Espinoza y Ochy Curiel contribuye a comprender la intersección de variables 
de sexo, genero, raza y clase que conforman a la chola dentro de una realidad compleja 
particular. Los más recientes estudios de Aníbal Quijano, Walter Mignolo y María 
Lugones proponen la descolonización del conocimiento en base a la realidad 
latinoamericana. Además de las variables observadas por la interseccionalidad agregan la 
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variable laboral que afecta los espacios de participación económica de los sujetos 
subalternos. 
Desde la perspectiva andina y local, la propuesta del feminismo comunitario de 
Julieta Paredes y Mariana Alvarado, entre otras, tratan la problemática de la mujer andina 
proponiendo una metodología basada en los valores aymaras del Buen Vivir como 
concepción integral de la vida eco política y cultural que se fundamenta en el respeto 
muto entre los seres humanos y estos con la naturaleza, la complementariedad y 
equilibrio entre el mundo material y espiritual, los derechos de todos los seres, la 
reciprocidad y la economía social comunitaria que guía la vida cotidiana de la chola. 
Asimismo, Esteban Ruiz-Ballesteros contribuye a la comprensión de que la 
comunidad, de la cual la chola es parte, es un fenómeno de actos en contexto y atribuye 
esta capacidad de acción e interacción comunitaria a la táctica que va más allá de la mera 
resistencia en tanto en cuanto es creativa y termina deslizándose, en buena medida, por lo 
dispuesto por las leyes y reglas de lo hegemónico. El comercio informal que la chola ha 
desarrollado en El Alto se corresponde a un rompimiento de las reglas de una economía 
formal y legalista que antes de Evo Morales se practicaba en Bolivia, restringiendo el 
comercio informal apostado en las calles y plazas. Por un lado, este fenómeno ha sido 
uno de resistencia de la chola por perseverar en su afán comercial, pero por otro ha sido 
lo que la ha catapultado a la creación de lo que Xavier Albo denomina la nueva burguesía 
aymara. Debe agregarse que, junto a los dueños de los cholets, el ámbito de la moda de la 
chola con su red de diseñadoras, artesanos, revistas de moda, fashion shows nacionales e 
internacionales y boutiques de ropa —tanto para la mujer de pollera como para ciertas 
prendas de la vestimenta occidental, — forma un elemento sobresaliente de esta nueva 
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burguesía chola que ha establecido un poder sui-generis en la ciudad de El Alto y está 
presta a expandirse. 
La propuesta de Yuderkys Espinosa-Miñoso se focaliza en la revisión de teorías 
existentes en torno al feminismo de élite de la mujer privilegiada como prioritaria para 
comprender de manera clara la situación de la chola sin la intervención de ataduras 
teóricas de la colonialidad. Su posición subalterna racial, de género y de clase, pero 
también de cultura y prácticas de resistencia frente a aparatos sociales de silenciamiento, 
invisibilidad, segregación y discriminación de raíz colonialista e imperialista es central 
para la comprensión de un feminismo alternativo, cuyos posicionamientos críticos 
contrahegemónicos proponen el gran desafío de evidenciar la estrecha relación entre 
racismo, colonialismo, capitalismo junto con el hetero-patriarcado moderno y desde ahí 
buscar el proceso de descolonización. De esta manera el empoderamiento de la chola en 
la sociedad boliviana puede contribuir a comprender ciertos elementos de este proceso de 
descolonización a partir de echar una mirada a la dimensión práctica de su accionar, es 
decir a los logros efectivos de su participación en la política, la economía y la cultura en 
Bolivia.  
A partir de estas propuestas se concluye que el proceso de lucha de la mujer 
chola, sujeto ch’ixi que complementa o antagoniza los opuestos sin subsumirlos ni des 
problematizarlos, en el camino hacia su agencialidad puede describirse en términos de 
una multidiferenciación de fuerzas de intersección de varias variables que la conforman 
en una realidad particular pero compleja. En efecto, la chola conforma una yuxtaposición 
de elementos y circunstancias histórico-culturales que la han dotado de una particular 
manera de ser, caracterizada por su insistencia en el vestir históricamente forzado de la 
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dama dieciochesca occidental hasta el punto de prácticamente haberse hecho identificar 
por su anacrónica indumentaria como gesto de resistencia frente al silenciamiento y la 
discriminación y al mismo tiempo como estrategia de promoción de su cultura y su 
identidad como factor de agencialidad en la actualidad. 
La documentación prácticamente inexistente de estas prácticas —obtenidas a 
través de fuentes digitales y orales no convencionales, a través de documentales y 
entrevistas— ha permitido comprender y armar una visión preliminar de la chola 
concluyendo que el modo en que la sociedad aymara ha preservado sus prácticas sociales, 
políticas y culturales ha sido a través de la oralidad. El énfasis en la transmisión oral de 
saberes y de información tanto como de su memoria histórica pasada y presente, se 
enfoca en sus prácticas cotidianas fuertemente contextualizadas por factores políticos 
sociales y culturales. Intelectuales bolivianas/os como Silvia Rivera Cusicanqui, María 
Eugenia Choque y Carlos Mamani han sistematizado este modo de comunicación oral 
posibilitando que recién en la actualidad se reconozca como un potencial epistemológico 
y teórico para llevar a cabo una tarea de descolonización de las ciencias sociales andinas 
y, más que todo, como un modo distinto de entender la sociedad en general y de vivir su 
cotidianidad. Ciertamente Rivera Cusicanqui propone la descolonización del saber 
poniendo énfasis en la visibilización de saberes ya existentes fuertemente arraigados en la 
cultura indígena que ha sabido resistir, adaptarse y dialogar con otros para sobrevivir, 
pero que al mismo tiempo se han convertido en un instrumento de resurgimiento en la 
sociedad boliviana con el fin de ganar el reconocimiento que se merece en el contexto de 
una sociedad nacional y global. 
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En este sentido tanto Rivera Cusicanqui como Mary Weismantel y Marisol de la 
Cadena le asignan a la chola roles estratégicos de ubicación social en un juego de 
transiciones entre lo occidental y lo autóctono, lo antiguo y lo moderno, lo urbano y lo 
rural. Desde una perspectiva de complementariedad de opuestos, la estrategia calculadora 
de la chola se convierte en la versatilidad social del Buen Vivir en un contexto social 
múltiple, multicultural, plurinacional y plurilingüe. Como resultado de esta investigación 
se han delineado tres grupos de cholas mestizas de acuerdo con su poder adquisitivo y su 
participación en los espacios políticos, sociales y religiosos, niveles en los cuales la chola 
moderna se mueve y puede progresar. 
De otro lado lo que guía las prácticas, tácticas y estrategias de la chola son sus 
valores culturales autóctonos, como son el principio del buen vivir, las prácticas 
comunitarias de reciprocidad y cooperación y las redes parentales del compadrazgo/ 
padrinazgo que le han permitido convivir en el ambiente homogeneizador de la 
globalización, adaptándose y creando en la zona urbana alteña una compleja red 
económica de bienes y servicios que giran en torno a la creciente “cultura chola”, 
participando en el desarrollo económico, social y cultural en Bolivia bajo su propio modo 
y con sus propias reglas. Esto ha hecho que surja un comercio autónomo y vibrante 
generado por la chola que en buena parte se centra en su vestimenta. Este mercado ha 
posibilitado la creación de fuentes de trabajo para artesanos de distintos rubros, 
diseñadores y comerciantes. Tambien ha creado su propia moda desplegada por modistas 
y diseñadoras aymaras y ha promocionado la construcción de la controversial 
arquitectura neo-andina de los cholets para ostentar su propio lujo y gusto. 
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Por último, se ha podido observar que la emergencia de la chola como un agente 
transformador dentro del interior de una sociedad discriminadora es un fenómeno nuevo 
que sigue desarrollándose en Bolivia, ganando espacios de poder y expresión que en la 
actualidad están siendo reconocidos tanto a nivel nacional como internacional. Esta 
investigación preliminar de ninguna manera cubre todos los aspectos de este fascinante 
fenómeno protagonizado por este sujeto ch’ixi en el que elementos contrastantes 
conviven entre sí bajo una tensión atenta que no lo deja reducirse a las tendencias 
globalizantes de la sociedad contemporánea, abriendo de este modo un campo de 
investigación nuevo bajo perspectivas alternativas al canon académico tradicional del 
feminismo y los estudios culturales sobre la chola. 
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NOTES 
 
Capítulo 1 
1 “The term cholo/a is used in Bolivia, generally, to refer to indigenous people who have 
immigrated to urban areas and live somewhere between the cultural spaces of mestizo 
and indigenous identity” (Rivera Cusicanqui, “Notion” 29). 
 
2 El Ayni es un sistema económico-social que las culturas aymaras y quechuas practican 
hasta hoy en día para vivir en armonía y equilibrio para el bien de la comunidad. Está 
basado en la reciprocidad y complementariedad. Por ejemplo, cuando varios miembros de 
la comunidad ayudan a sembrar las tierras de un comunario, luego este compañero debe 
pagar su Ayni, sembrando las tierras de las personas que trabajaron junto a él. 
Ayni (reciprocidad) es el acto de dar al otro en la necesidad, y cuando el otro también 
necesita se le devuelve el ayni. En esta práctica, “cuanto más das, más eres”, allí reside su 
poder. Es algo así como: “Hoy por ti, mañana por mí”, y sólo un sinvergüenza no 
devuelve el ayni. Cuanto más ayni se tiene, más fácil se hace el trabajo. Para recibir, 
antes se tiene que haber dado el ayni.  
La Razón. “Costumbres socioeconómicas”. Web blog post. Periódico La Razón, s.d Web. 
18 febrero 2018. 
< http://www.la-razon.com/index.php?_url=/opinion/columnistas/Costumbres-
socioeconomicas_0_1559844005.html> 
 
3 Edificios de más de cuatro pisos cuya característica principal es su diseño original y 
único, siendo una mezcla entre lo moderno y andino. No hay dos que se repitan en 
detalles y colorido. El primer piso está destinado al comercio (tiendas de todo tipo), el 
segundo generalmente son salas de baile y acontecimientos. Luego vienen los 
apartamentos para los hijos y finalmente, en el techo, la vivienda de los propietarios. El 
nombre está asociado con la pertenencia o propiedad de la/el chola/o. 
 
4 La palabra preste denomina tanto al organizador de una fiesta en honor a un santo 
patrón o a una Virgen como la fiesta misma. Por eso también es común hablar de “pasar” 
preste, es decir, encargarse de ese tipo de fiesta. El pasante en conjunto con otros 
organiza una fiesta más grande que incluye una entrada (procesión de bailarines) por lo 
que hay que financiar invitaciones, recepciones, ensayos y fiestas con comida, bebida y 
acompañamiento musical de bandas y orquestas. Entonces, ser preste o pasante significa 
asumir una responsabilidad social y ritual festiva que conlleva una responsabilidad 
económica (Mendoza Salazar y Sigl 6). 
 
5 La cholita paceña es un sitio web creado y dirigido por Limbert Cussi, diseñadora de 
“moda cholita”. Cubre las noticias que genera la cholita en la moda y en otros campos 
donde sobresale en la actualidad. Muchas de estas noticias se han publicado a nivel 
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internacional por medio de la BBC (agencia de noticias británica). También está a cargo 
de la producción de un calendario anual “Cholita paceña” con enorme éxito. 
 
6 La comerciante minorista compra productos en cantidades a fabricantes, importadores o 
a un mayorista y lo revende como unidades individuales o pequeñas cantidades al público 
en general, en espacios físicos fijos—como la tienda, el puesto, el quiosco—, las cuales 
pueden estar en zonas residenciales, zonas comerciales, mercados o ambulantes de 
maneras sumamente creativas. Se pueden ver cholitas vendiendo en carretillas, carritos de 
mano y bolsones. 
 
7 La Guerra del Gas fue una rebelión popular que sitió La Paz en 2003. Murieron 64 
personas poniendo fin al gobierno liberal de Gonzalo Sánchez de Lozada. Tras dos 
semanas de violencia, con La Paz aislada, el aeropuerto internacional cerrado, una aguda 
escasez de alimentos y combustible, y un aumento constante de muertos y heridos por la 
violencia, Sánchez de Lozada entregó su dimisión al Congreso, y asumió en su lugar el 
vicepresidente Carlos Mesa, que gobernó menos de dos años, desestabilizado por sectores 
políticos que reclamaban elecciones anticipadas. El entonces líder cocalero Evo Morales, 
que catalizó el descontento de la sociedad boliviana, ganó las elecciones de 2005 con el 
54% de los votos. (s/p) La Razón Digital / AFP, Raúl Burgoa / La Paz, 2013. 
 
8 Las cebras son jóvenes de ambos sexos que visten trajes de cebra que ayudan a dirigir el 
tráfico en las ciudades de El Alto y La Paz. Sus estrategias para que los conductores y 
peatones conozcan las reglas de tránsito varían desde el baile y el juego, hasta el teatro. 
Lo más importante es persuadir de que tanto los conductores como los transeúntes acaten 
y conozcan las reglas de tráfico vehicular y peatonal. El programa se llama Educadores 
Urbanos Cebras. La idea del nombre fue debido al patrón del paso peatonal en las 
principales avenidas. 
 
9 Las llauchas son similares al pan y son típicas de la ciudad de La Paz. Un alimento 
indispensable de la dieta diaria mañanera. En su interior contienen queso o carne, cebolla, 
aji, como principales ingredientes. Su principal característica es que esta cubierto de color 
rojo. En el alto existen varias microempresas de pan y Llauchas dirigidas por cholas 
empresarias. 
 
10 CIDES-UMSA: El Postgrado en Ciencias del Desarrollo (CIDES), pionera en estudios 
del desarrollo a nivel postgrado en la Universidad Mayor de San Andrés (UMSA) La Paz. 
 
11 El pasanaku es un sistema básico de financiamiento usado en la región andina que se 
basa en el compromiso dentro de un grupo, por el cual los miembros realizan 
aportaciones económicas para ser utilizadas por turnos. En este sistema la confianza 
mutua es indispensable. En el caso de los comerciantes populares, el pasanaku se utiliza 
como una forma de financiar los costos de transporte, ya sea desde China o desde 
Iquique, Chile. 
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12 Es el nombre que se le da a la mujer chola que adopta el vestido y las costumbres de la 
mujer citadina. Las mujeres de pollera pueden usar este término de manera despectiva. 
Rivera Cusicanqui “refers birlochas as the refinadas, the upperclass and formally 
educated women associated with urban spaces” (“Notion” 29). 
 
Capítulo 2 
 
1 El anacronismo definido por el Diccionario de la Lengua Española es un error que 
consiste en presentar algo como propio de una época a la que no corresponde. 
 
2 La identidad de la chola fue reconocida por la alcaldía de La Paz el año 2013. En ese 
año la chola fue declarada “patrimonio cultural intangible” de esta ciudad. La chola 
paceña es, según ley municipal, “la personificación más cabal de la amalgama indo 
mestiza, que viniendo desde la colonia ha mantenido algunos indestructibles 
componentes de identidad e individualidad.”(EFE s/p 2013). La identidad de la chola 
paceña no solamente se expresó en su forma de vestir, sino que también quedó plasmada 
en los roles que poco a poco fue ganando la mujer aymara en la política, los sindicatos, la 
cultura y la economía. Bolivia ha tenido en su historia emblemáticas heroínas de pollera 
como Bartolina Sisa, quien junto a Tupac Katari lideró la revuelta indígena de 1781; o 
Simona Manzaneda, quien fue parte de la revolución del 16 de julio de 1809 en La Paz. 
(EFE Emol.com/ noticias Internacional 2013). 
 
3 Según el Diccionario aymara-castellano de Félix Layme Pairumani (1993) Pachakuti 
está formado de pacha = tiempo, espacio y kuti = regreso, vuelta. Regreso del tiempo, 
cambio del tiempo. Revolución. Conmoción/ reversión del cosmos, que es a la vez 
catástrofe y renovación.  
 
4 En 2005 el Movimiento al Socialismo de Evo Morales, enarbolando la bandera de lo 
popular y del indigenismo moderado gana las elecciones presidenciales, convirtiéndose en 
el primer presidente indígena y aceptando las reglas del juego liberal-democrático. (Ernesto 
Leiva, “La dificultad de aplicar el paradigma del Buen Vivir en el gobierno de Evo Morales 
en Bolivia”123). 
 
5 Empoderar hace referencia a permitir a la gente tomar el mando de su propia vida. El 
empoderamiento de la mujer hace referencia al poder y a las relaciones de poder dentro 
de la sociedad que se entrecruzan con el género, la clase social, la raza, la cultura y la 
historia. El poder está identificado con la equidad y la igualdad de la mujer y del hombre 
en cuanto al acceso a los recursos oportunidades y ventajas. Uno de los elementos básicos 
en la igualdad de género en la participación de la mujer en los procesos de toma de 
decisiones. La participación colectiva es también uno de los aspectos esenciales del 
proceso de empoderamiento de la mujer. Participar en la toma de decisiones va unido a la 
concientización, proceso de toma de conciencia entre las mujeres como grupo social. 
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6 Pachamama es la  Madre naturaleza que provee las energías (materiales y espirituales) 
para desarrollar y “encaminar” la vida en toda su plenitud. (Simón Yampara. 
“Cosmovivencia Andina. Vivir y convivir en armonía integral – Suma Qamaña” 18) 
 
7 Cuando decimos “comunidad”, nos referimos a todas las comunidades de nuestra 
sociedad: urbanas, rurales, religiosas, deportivas, culturales, educativas, políticas, 
universitarias, de lucha, territoriales, agrícolas, barriales, generacionales, sexuales, 
comunidades de tiempo libre, comunidades de amistad, comunidades de afecto, etc. Es 
comprender que de todo y de todo grupo humano podemos hacer y construir 
comunidades. (Paredes y Guzmán, El tejido de la rebeldia 93) 
 
8 Pacha es un concepto perteneciente al enfoque cosmogónico andino. Pä en aymara es 
dos; y ch’a es fuerza y energía. En Pächa ambos elementos están operando de manera no 
separada, sino más bien inter–accionada (Simón Yampara Huarachi “Cosmovivencia 
Andina. Vivir y convivir en armonía integral – Suma Qamaña” 19) 
 
9 Whipala: El término aymara wiphala (wiphala = emblema) denomina a la bandera 
cuadrangular de siete colores del arco iris, repartidos en 49 cuadraditos, usadas por las 
etnias de los Andes. Existen diferentes variantes de la wiphala. Una de ellas, considerada 
la bandera del Collasuyo, es usada en la actualidad como símbolo étnico del pueblo 
aymara. Etimológicamente, la palabra se forma a partir de dos palabras de la lengua 
aymara: Wiphay (que es voz de triunfo) y laphaqi (entendido como el fluir en el viento de 
un objeto flexible).  
 
10 El feminismo comunitario conceptualiza el patriarcado de una manera diferente. Se 
trata de un concepto que nos interesa analizar porque nos sirve para posicionarnos como 
feministas comprometidas con las luchas de liberación de los pueblos indígenas. Para el 
feminismo comunitario, el patriarcado “es el sistema de todas las opresiones, todas las 
explotaciones, todas las violencias y discriminaciones que vive toda la humanidad 
(mujeres, hombres y personas intersexuales) y la naturaleza, históricamente construida, 
sobre el cuerpo de las mujeres” (Paredes y Guzmán 77). 
 
Capítulo 3 
 
1 “Descolonizar significa entender la historia de opresión histórica que ha marcado el 
colonialismo en nuestra región y cómo hoy hay una reproducción de esa opresión a través 
de las políticas neoliberales que coloca al llamado Tercer Mundo en una situación global 
desigual frente a los países del Norte, pero además significa entender que al interior de 
nuestros contextos existen relaciones de poder estructurales, cotidianas que siguen 
afectando a mujeres racializadas, etnizadas, a lesbianas, a las más pobres, porque a pesar 
de que se habla de la era post, ellas siguen siendo los escudos principales del patriarcado 
por no corresponder al paradigma de la modernidad” (Curiel 2009: Discurso pronunciado 
dentro del panel a propósito del Encuentro Feminista Autónomo celebrado en Ciudad de 
México en marzo del 2009. Escuela de Estudios de Género. Universidad Nacional de 
Colombia. Bogotá). 
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2Abya Yala es el nombre en lengua Kuna (pueblo que habita el territorio correspondiente 
a Panamá y a Colombia) del continente que los colonizadores españoles nombraron 
‘América’. Significa: “tierra en plena madurez” o “tierra de sangre vital”. Disponible en: 
http://www.abyayala.org/presentacion.php?FAC_CODIGO 
 
3 La Alasita es una feria que se realiza el 24 de enero en la ciudad de La Paz, donde los 
artesanos ofrecen una gran diversidad de productos en miniatura, que expresan todo lo 
que se puede desear, que va desde comida hasta casas, automóviles, etc. Es la fiesta del 
deseo por la abundancia. 
 
4 Para este seguimiento se ha utilizado como fuentes de investigación los medios 
audiovisuales, además del contacto directo, para conocer, informarse y comunicarse con 
la chola paceña. En este capítulo recurrimos a la experiencia personal, los viajes 
realizados a las ciudades de El Alto y La Paz, los blogs, video-reportajes, entrevistas, 
noticias, diarios, YouTube, periódicos y revistas digitales. 
 
5 Reportaje “Las cholitas viales”, realizado por Priscilla Quiroga. Online video clip. 
  Levántate Bolivia. YouTube, 22 Nov. 2013. Web. 18 Jul.  2017 
<https://youtu.be/DXmpdqkFcG0> 
 
6 Según Rossana Barragán, bajo el término informal se hace referencia a pequeños 
talleres y microempresas que trabajan con poco capital, que recurren en general al uso 
intensivo de mano de obra y que tienen relaciones de trabajo no reguladas por la ley. La 
palabra encubre, por tanto, talleres de producción, pero también actividades estrictamente 
de comercio con múltiples modalidades de trabajo. (Barragán, Rossana. “Más allá de lo 
mestizo, más allá de lo aymara: Organización y representaciones de clase y etnicidad en 
La Paz”) 
 
7 Qhathu: Viene de qhathusiña que significa reciprocar fuerzas, energías, en una plaza o 
en un mercado. El qhathu tiene una doble cara. Por un lado, el qhathu como expresión de 
la interacción natural de la vivencia, del modo de ser de la triada producción–feria–
celebración. Por otro lado, la feria como mercado. En el qhathu ambas formas están 
presentes, pese a que muchas veces sólo se lo quiere mirar como mercado regulador de la 
materialidad de los productos.  
 
Capítulo 4 
 
1 La rebelión andina o pachakuti, el mundo al revés del colonialismo—para algunos la 
descolonización, para otros la decolonialidad—, conjuga la posibilidad de una reforma 
cultural profunda en el tejido social andino. El pachakuti “volverá sobre sus pies 
realizándose como historia, sólo si se puede derrotar a aquellos que se empeñan en 
conservar el pasado colonial” (Rivera Cusicanqui 55) […]. La idea mítica del pachakuti 
permite descubrir el sentido profundo de los ciclos de resistencia india, donde la sociedad 
oprimida retoma su carácter de sujeto de la historia. Las rebeliones y sublevaciones 
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políticas, desde esta perspectiva, pueden leerse como puntos culminantes de un proceso 
de acumulación ideológica subterránea, que salen cíclicamente a la “superficie” para 
expresar la continuidad y autonomía de la sociedad india (Acossatto 175-76). 
 
2 La minería del estaño marcó en Bolivia un período importante en la historia republicana 
del siglo pasado, nombres como los de Simón I. Patiño, Mauricio Hochschild y Carlos 
Víctor Aramayo son símbolos del poder minero que modernizó al país, robusteció su 
sistema económico y lo integró en el circuito financiero del mercado global. La vida y 
obra de los “Barones del Estaño” está abundantemente documentada y disponible en, El 
Poder y la Caída Sergio Almaráz. 
 
3 Táctica: Es la “acción calculada que determina la ausencia de un lugar propio (…) debe 
actuar con el terreno que le impone y organiza la ley de una fuerza extraña (…) obra poco 
a poco. Aprovecha las “ocasiones” y depende de ellas (…) Crea sorpresas. Le resulta 
posible estar allá donde no se le espera. Es astuta. En suma, la táctica es un arte del débil” 
(De Certeau 43). 
 
4 El territorio natal de Tiwanaku se encuentra en el suroeste del lago Titikaka. La 
organización como centro político y ritual de primer orden ocurrió en algún momento 
entre los años 100 a 400 d.C., con la construcción de las primeras estructuras 
propiamente monumentales de la cuenca del Titikaka (Berenguer 7). 
 
5 Cruz andina o “chakana”, es un símbolo recurrente en las culturas originarias de los 
Andes. Su forma es la de una cruz cuadrada y escalonada, con doce puntas. De acuerdo a 
las investigaciones de Carlos Milla, la chakana posee una antigüedad superior a los 4.000 
años. Hoy en día, la cultura aymara sigue reproduciendo el gráfico de la chakana en sus 
telas. Los aymaras aún conservan el calendario lunar de 13 meses con 28 días cada mes, 
empleado por sus antepasados. 
 
6 La ‘New York Fashion Week’ es un evento realizado en febrero y septiembre, 
generalmente dura 7-9 días. En el mismo se presentan colecciones de moda internacional 
a compradores prensa y público en general. Es una de las cuatro semanas más grandes de 
la moda en el mundo, conocidas como “Big 4” junto a París, Londres y Milán. 
New York Fashion Week oficial site: https://www.youtube.com/watch?v=fnSym4dRDR8 
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